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Kata kunci : Ṣiddīqīyah; Walisongo NKRI; Muchtar Mu'thi: Nasionalisme; 
Fenomenologi. 
 
Disertasi ini mendiskusikan fenomena tarekat Ṣiddīqīyah di Ploso dengan 
gagasan nasionalismenya. Dalam dunia tasawuf, hal tersebut minim didiskusikan. 
Hadirnya tarekat tersebut dinilai telah memberi warna baru dalam kajian tasawuf. 
Oleh karena itu, kajian ini hadir guna mengungkap: Bagaimana latar belakang 
perkembangan tarekat Ṣiddīqīyah; Bagaimana perubahan dinamika sosial 
masyarakat sebagai dampak hadirnya tarekat ini? Serta bagaimana peran dan 
konseptualisasi tarekat Ṣiddīqīyah dalam persoalan Nasionalisme? 
Untuk mendapatkan jawaban yang tepat dari persoalan tersebut, disertasi 
ini muncul sebagai satu kajian kualitatif, menggunakan pendekatan fenomenologi 
agama dengan memanfaatkan pelbagai sumber tekstual dan diperkuat dengan 
wawancara. Semua dilakukan guna memperoleh fakta yang benar-benar valid 
untuk memperkuat analisis yang dilakukan. 
Berdasarkan proses analisis terhadap seluruh data yang diperoleh disertasi 
menyimpulkan beberapa hal. Pertama, peran kiai Muhammad Muchtar Mu'thi 
sangat sentral terhadap kehadiran tarekat Ṣiddīqīyah. Meskipun tarekat ini 
dinisbahkan kepada Abū Bakr al-Ṣiddīq, sejatinya sanad tarekat tersebut 
berpangkal pada ‘Alī b. Abī Ṭālib. Kedua, tarekat Ṣiddīqīyah memandang 
kegiatan kemasyarakatan sebagai media dakwah yang paling sentral dalam 
dakwah terlebih lagi dengan meninggalkan jejak sejarah semisal pesantren 
maupun unit-unit usaha yang mampu memperbaiki tingkat kesejahteraan 
masyarakat. Ketiga, secara konseptual Ṣiddīqīyah memandang 18 Agustus 1945 
sebagai hari kelahiran Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI) sedangkan 17 
Agustus 1945 adalah kemerdekaan bangsa Indonesia bukan Negara. Selain itu 
Ṣiddīqīyah menawarkan konsep Walisongo Republik Indonesia yang terdiri dari 
sembilan anggota panitia penyusun Undang-undang Dasar (UUD) 1945. Dengan 
menekankan pentingnya cinta tanah air sebagai salah satu inti ajaran yang 
didakwahkan, Ṣiddīqīyah berusaha mengangkat arus baru dalam bertasawuf, atau 
paling tidak berusaha meninjau kembali akan adanya relasi yang mendasar antara 
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 This dissertation discusses on the phenomena of Ṣiddīqīyah sufism in 
Ploso with Nationalism as its great idea. In sufi world, the nationalism teaching is 
not quite often to be discussed.  While, the existence of Ṣiddīqīyah sufism has 
been regarded as a sufi movement that colored a new horizon in the study of 
sufism. Therefore, this research will study on (1) how is the history and the 
development of Ṣiddīqīyah sufism, (2) how are the changes of social life since the 
existence of Ṣiddīqīyah sufism, (3) what are the contributions of Ṣiddīqīyah 
sufism in term of Nationalism.  
 This research used qualitative method by using religion phenomenological 
design. To get data, this research utilizes a variety of textual sources and deep 
interview.  Both are to attain valid data and facts, then strengthening the analysis 
used in this research.  
 Based on the whole process of analysis to the data, this research concluded 
some important points. First; the kiai (scholar) Muhammad Muchtar Mu'thi has 
the most significant role in term of the existence of Ṣiddīqīyah sufism. Although, 
Ṣiddīqīyah sufism is often regarded as the sufi teaching that refers to Abū Bakr al-
Ṣiddīq, but its chain (sanad) in fact derives from ‘Alī b. Abī Ṭālib. Second; 
Ṣiddīqīyah sufism states that social activities are the central and main media for 
Islamic preachings in order to improve historical traces or heritages such as 
Islamic boarding house (pesantren) or economic units to increase social welfare. 
Next; conceptually Ṣiddīqīyah sufism says that 18th of August 1945 as the birth of 
Republic of Indonesia, while 17th of August 1945 as the freedom of Indonesia 
people, not the state of Indonesia. Then, Ṣiddīqīyah sufim offers a concept so-
called Walisongo (Nine Saints) consisting of nine people who had compiled basic 
bills 1945 (UUD’ 45). Inserting the importance of nationalism as a mainly 
religious teaching,  Ṣiddīqīyah sufism exposed the new wave in the world of sufi, 
or at least reviewing the fundamental correlation between sufism in Islam and 












































 تعاليم حب الوطن للطريقة الصديقية بجومبانج)دراسات في الصوفية والقومية (:  موضوع
 تسموجي:  باحث
 أ. د. الحاج جمال الدين ميري الماجستر.و أ. د. الحاج علي مفرادي الماجستير، :  مشرفان
 القومية، فينومينولوجية.مختار معطى، ، IRKNصديقية ، والي سونجو، الكلمة رئيسة: 
 
لطريقة الصديقية مع قلتها في عالم البحوث ا القومية لدىتناقش هذه الرسالة ظواهر 
لطريقة الصديقية اتجاها جديدا في الدراسات الصوفية، ومن أجله تهدف هذه االتصوفية. كان ظهور 
لطريقة الصديقية ؟  كيف تكون لمشكلات: أولا، ما خلفية نشأة االكشف عن هذه االدراسات إلى 
لطريقة الصديقية في قضية الطريقة ؟ وما دور اظهور هذه التغيرات في الديناميكيات الاجتماعية بعد 
 القومية وما فكرتها عن القومية ؟
ة للإجابة عن تلك المشكلات اتخذ الباحث منهجا كيفيا ويجمع بين البيانات المكتبي
قابلة الصحفية، البيانات المكتبية والميدانية مثل المفينومينولوجية لتحليل والميدانية باستخدام طريقة 
 وذلك في إطار الحصول على الأخبار الحقيقة والواقعية لتعقيد عملية التحليل فيما بعد.
ارز في مختار معطى هو رجل بأّن الكياهي ويصل الباحث إلى نتائج أهمها ما يلي : أّولا، 
لطريقة الصديقية، وبالرغم من نسبتها إلى سيدنا أبي بكر الصديق فإن جذور تعاليمها تنطلق ظهور ا
لطريقة الصديقية معهدا لمهمة الدعوة الإسلامية لأّن ثانيا، من تعاليم سيدنا علي بن أبي طالب. 
ا المختلفة التي تعين لطريقة الصديقية كما أّن لها وحدات الأعمال الإقتصادية بأشكالهاعلى منهج 
 81لطريقة الصديقية ترى أن اثالثا، على الشكل المنهجي فإن على تحقيق حاجات المجتمع. 
أغسطس  71وأّن  )IRKNهو يوم ولادة دولة جمهورية إندونيسيا الموحدة ( 5491أغسطس 
إن  هو يوم استقلال الشعب الأندونيسي وليس استقلال الدولة الأندونيسية. ومن ثم، 5491
لطريقة الصديقية تقترح مفهوم "والي سونجو جمهورية إندونيسيا" لما فيها من عدد تسعة أشخاص في ا
لطريقة الصديقية بالدعوة إلى القومية ا. تميزت  )DUU( 5491لجنة تأسييس القوانين الأساسية 
 التصوف لطريقة الصديقية اتجاها جديدا في عالماوالتأكيد حول أهمية حب الوطن، وبها اتخذت 
الإسلامي علاوة أنها تحاول نظرة جديدة في العلاقة بين التصوف الإسلامي وقضية القومية في 
 إندونيسيا.
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A. Latar Belakang Masalah 
Ṣiddīqīyah adalah salah satu aliran tasawuf yang mempunyai beberapa 
gagasan unik, di antaranya ajaran tentang nasionalisme. Ajaran ini merupakan 
satu dari delapan ajaran pokok kesanggupan sebagai anggota jemaah tarekat.1 
Dalam dunia tasawuf selama ini, ajaran tentang cinta tanah air dalam bentuk 
paham nasionalisme bukan merupakan objek kajian tasawuf yang cukup penting 
bahkan hampir tidak tersentuh sama sekali. Paham atau ajaran nasionalisme 
selama ini dianggap sebagai persoalan yang bersifat duniawi belaka, sehingga 
nasionalisme yang di dalamnya memuat ajaran cinta tanah air dianggap justru 
dapat menjauhkan hati nurani manusia dari Tuhannya.2 
Persoalan tersebut tentu tidak melanda semua warga bangsa Indonesia. 
Sebab masih banyak anak-anak negeri ini yang memiliki rasa nasionalisme yang 
tinggi. Di antara mereka adalah warga jemaah tarekat Ṣiddīqīyah. Nasionalisme 
                                                 
1 Mochammad Muchtar Mu’thi, Penjelasan Singkat Mengenai Delapan Kesanggupan (Ploso, 
Jombang: al-Ikhwan, t.th.), 10. Setiap anggota jemaah tarekat Ṣiddīqīyah selalu berikrar delapan 
kesanggupan dalam setiap acara yang diadakan oleh tarekat Ṣiddīqīyah. Delapan kesanggupan 
tersebut yaitu: 1) sanggup bakti kepada Allāh; 2) Rasul; 3) orang tua; 4) sesama manusia; 5) 
negara Republik Indonesia; 6). Cinta kepada tanah air Indonesia; 7) mengamalkan tarekat 
Ṣiddīqīyah; dan 8) sanggup menghargai waktu.  
2 Tasawuf (sufisme) adalah bentuk masdar berasal dari kata suf yang berarti wol, yaitu bahan 
pakaian kasar yang dipakai oleh orang-orang sufi sebagai tanda kepertapaan dan penolakan dunia. 
Kata sufi juga berasal dari kata safa yang artinya “menjadi murni” atau dari kata “suffah” yaitu 
bagian tempat yang ditinggikan pada masjid Nabi di Madinah, di mana orang-orang miskin bisa 
duduk-duduk dan melakukan peribadatan. Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam 
(Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 56. Ahmad Syafi’i Mufid, Tangklukan, Abangan dan Tarekat: 
Kebangkitan Agama di Jawa (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 2006), 21. Abū Ṭalib al-Makkī, 
Buku Saku Hikmah dan Makrifat: Mengerti Kedalaman Makna Berilmu dan Bertauhid dalam 
Kehidupan, terj. Abad Badruzzaman (Jakarta: Zaman, 2013), 322. A. Wahib Mu’thi, Tarekat: 
Sejarah Timbulnya, Macam-macam, dan Ajaran-ajaran Tasawuf (Jakarta: Yayasan Wakaf 
Paramadina, t.th.), 141. 

































jemaah ini dibuktikan dengan ajaran bahwa setiap jemaah tarekat ini wajib dan 
sanggup memiliki rasa cinta pada tanah air Indonesia. Hal ini dapat ditilik dari 
dasar ajarannya bahwa mencintai tanah air merupakan kewajiban yang harus 
diemban dan dibuktikan bagi setiap jemaah warga tarekat Ṣiddīqīyah. 
Ada statemen yang sangat tegas dari kiai Muchammad Muchtar Mu’thi, 
selaku mursyid sekaligus pimpinan Ṣiddīqīyah, yang ditujukan bagi warga 
Ṣiddīqīyah yang tidak sanggup cinta kepada tanah airnya berarti bukan murid 
Ṣiddīqīyah. Mu’thi secara tegas menyatakan bahwa mereka yang tidak sanggup 
mengemban nasionalisme ini dipersilahkan belajar ke tarekat lain tidak 
mengajarkan cinta tanah air. Baginya nasionalisme merupakan satu dari dua 
dimensi yang ada dalam dunia sufistik. Nasionalisme merupakan satu bahasan 
dalam wilayah fisik jasmaniah yang sangat erat hubungannya dengan kawasan 
spiritual-rohaniah, yang mana keduanya memiliki ciri khasnya masing-masing.3 
Relasi nyata dari kedua ranah ini sejatinya merupakan persoalan yang 
penting dalam Islam. Bagi Ṣiddīqīyah jiwa nasionalisme bukan semata-mata suatu 
ketidaksengajaan, tapi merupakan satu pemberian dari Tuhan. Hakikat 
kemerdekaan Republik Indonesia yang diperingati setiap tanggal 17 Agustus 
adalah satu gift yang secara langsung memunculkan nilai-nilai yang menyatakan 
bahwa kemerdekaan merupakan fitrah sekaligus barakāh dari Tuhan. Munculnya 
penggunaan istilah “bahwa sesungguhnya kemerdekaan itu ialah hak segala 
bangsa” pada alinea awal pembukaan Undang-undang Dasar 1945 merupakan 
bukti bahwa para founding father Republik Indonesia mendeklarasikan bahwa 
                                                 
3 Mochammad Muchtar Mu’thi, Dasar dan Sumber Aspirasi Berdirinya Organisasi Persaudaraan 
Cinta Tanah Air Indonesia: yang Dijiwai Manunggalnya Keimanan dan Kemanusiaan (Ploso, 
Jombang: Akas, 2009), 31. 

































kemerdekaan sebagai satu primordial gift dari Tuhan untuk segenap bangsa dan 
Negara, dalam hal ini Indonesia.4 
Nasionalisme dalam perspektif Ṣiddīqīyah merupakan barakāh yang untuk 
memahaminya memerlukan satu nurani atau keadaan kesadaran tertinggi (peak 
consciousness) seorang manusia yang tentunya sudah dapat diselaraskan dengan 
ajaran Islam. Dalam hal ini Islam tidak dapat divisualisasikan sebatas agama yang 
lahir di tengah-tengah masyarakat Jahiliah di era Muḥammad. Ia bukan semata 
fenomena sejarah yang terjadi namun sebagai satu system kesadaran yang 
mengandung makna penyerahan diri secara mendalam, penuh ketundukan dan 
diikuti kesadaran diri akan nilai-nilai hakiki dalam hidup. Tasawuf memberikan 
perhatian yang besar kepada inti nurani seorang hamba Muslim, ia tidak muncul 
setelah beberapa waktu dari kemunculan Islam, namun ia lahir bersamaan dengan 
hadirnya Islam di muka bumi.5 
Tarekat Ṣiddīqīyah tampaknya satu dari sedikit gerakan yang mencoba 
merespons problematika kehidupan bermasyarakat, berbangsa dan bernegara 
dengan melegitimasi hal itu dalam ranah sufistik. Ṣiddīqīyah tidak hanya 
mengedepankan pelbagai praktik asketisisme (zuhd), tapi juga menjadikan 
nasionalisme sebagai bagian dari praktik tersebut. Tarekat yang sejatinya 
merupakan organisasi para sālik6 yang bertujuan taqarrub hanya kepada Allāh, 
sering disalahpahami oleh beberapa orang. Bagi sebagian kalangan Muslim, 
tarekat dinilai tidak relevan dengan modernisasi, bahkan dipandang sebagai 
                                                 
4 Muntashir Billah, 17 Agustus 1945 Bukan Kemerdekaan Republik Indonesia (Jombang: Al 
Ikhwan, 2012), 81-85. 
5 Ibid. 
6 Mufid, Tangklukan, Abangan,, 22.  

































ganjalan umat Islam dalam menggapai kemajuan dalam pelbagai lini kehidupan. 
Oleh karena itu, sufisme dengan pelbagai bentuknya harus dijauhi.7 Pendapat ini 
menunjukkan bahwa sufisme sebagai “tertuduh” bukanlah suatu hal yang baru, 
yang selalu dijadikan sasaran kritik oleh kaum reformis untuk pembaruan dan 
pemurnian Islam sejak awal abad ke-20 Masehi.8 
Dalam persoalan ini kehidupan kaum sufi menghadapi tantangan baru, 
pembaharuan pemikiran dari umat Islam sendiri yang telah dipengaruhi oleh 
peradaban Barat terlebih lagi gerakan pemikiran reformis mulai mendominasi 
beberapa aspek kehidupan umat Islam, utamanya sejak era kolonialisme Barat 
atas beberapa negara Islam.9 Peradaban mereka yang diklaim maju ternyata tidak 
selalu bertampak positif. Ada beberapa persoalan yang berkaitan dengan pola 
pikir, nilai dan gaya hidup mulai mengalami pergeseran orientasi ke arah yang 
lebih hedonis. Fakta ini tentunya sangat bertolak belakang dengan ajaran esoterik 
dalam tasawuf.10 
Jika dilihat sejarahnya, semangat nasionalisme bangsa Indonesia 
mengalami pasang surut dari waktu ke waktu. Fenomena tentang penanaman rasa 
kebanggaan terhadap kebangsaan selama masa Orde Baru, yang dibangun 
melalui program penataran Pedoman Penghayatan dan Pengamalan Pancasila 
(P4), menjadi sirna dan sia-sia semenjak jatuhnya pemerintahan tersebut. Kondisi 
terbaru rasa cinta bangsa sebagai satu bangsa Indonesia, sejak era reformasi, 
                                                 
7 Azyumardi Azra, kata pengantar “Sufisme dan ‘yang Modern’“, Martin van Bruinessen et al. 
(ed), Urban Sufism (Jakarta: Rajawali Pers, 2008), iii.  
8 Ibid., iv. 
9 Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam: Sejarah Pemikiran dan Gerakan (Jakarta: Bulan 
Bintang, 1996), 15. 
10 Kharisuddin Aqib, Al-Hikmah: Memahami Teosofi Tarekat Qadiriyah wa Naqsyabandiyah 
(Surabaya: Dunia Ilmu, 1998), 27. 

































terdapat kecenderungan mengalami degradasi. Ini terbukti dengan masih adanya 
sebagian warga Indonesia yang tidak menghargai hak-hak orang lain sebagai 
sesama warga berbangsa dengan pelbagai etnis, suku, bahasa dan agama yang 
bervariasi. Kenyataan ini diperparah dengan munculnya pelbagai konflik, seperti: 
konflik di Poso dan Ambon,11 pembantaian warga Madura di Sampit dan 
perseteruan antara Shī‘ah dan Sunnī di Sampang. Persoalan-persoalan tersebut 
tampaknya masih belum terselesaikan secara maksimal, untuk tidak mengatakan 
belum tuntas. Demikian juga, munculnya gerakan separatisme juga perlu 
mendapat perhatian yang cukup serius, bahkan yang sangat merisaukan adalah 
aparat keamanan sendiri yang merupakan tulang punggung bagi kokohnya 
perdamaian suatu bangsa dalam sebuah negara, sudah saling bermusuhan antara 
lembaga POLRI dan TNI (kasus yang terjadi di Batam).12 Kesemuanya itu 
menunjukkan bahwa bangsa Indonesia ini sedang mengalami krisis nasionalisme. 
Jika hal seperti itu dibiarkan tentu akan membahayakan bagi integritas bangsa 
Indonesia sendiri. Oleh karena itu, nasionalisme yang diusung oleh Ṣiddīqīyah 
merupakan satu hal yang harus dimiliki oleh seluruh warga bangsa Indonesia, 
tanpa terkecuali. 
Jika ditinjau dari segi historis, persoalan nasionalisme bagi bangsa 
Indonesia sebenarnya tidak bisa dilepaskan dari permasalahan hubungan antara 
negara dan agama. Perdebatan hubungan antara negara dan agama memang belum 
selesai hingga kini. Persoalan apakah agama harus berada pada posisi subordinasi 
dari negara, atau sebaliknya negara harus mengikuti ajaran agama? Hal-hal ini 
                                                 
11 Ali Maschan Moesa, Nasionalisme Kiai: Konstruksi Sosial Berbasis Agama (Yokyakarta: LkiS, 
2007), 4. 
12 “KASAD Minta maaf ke Brimob”, Jawa Pos, Senin 24 Nopember 2014, 1, 19. 

































belum sepenuhnya terumuskan dengan baik. Dalam konteks sejarah, kaitan antara 
agama dan Islam khususnya masalah negara sudah ditampaknya oleh beberapa 
organisasi. Masyumi merupakan salah satu partai terdepan pada saat itu yang 
mengampanyekan Islam sebagai ideologi yang layak diperjuangkan menjadi dasar 
negara. Argumen utamanya bertumpu pada pandangan bahwa Islam tidak dapat 
dipisahkan dari urusan politik dan ketatanegaraan.13  
Menurut Abdurrahman Wahid, keterlibatan negara dalam persoalan 
keagamaan harus ada batasnya. Wahid berpendapat bahwa keterlibatan negara 
dalam persoalan agama akan menciderai kemerdekaan beragama. Menurutnya 
alangkah lebih baik kalau agama mampu menjaga jarak dari persoalan keagamaan 
dan menyerahkan persoalan agama kepada masing-masing organisasi yang 
bergerak dalam bidang itu.14 Ini menggambarkan bahwa persoalan antara Islam 
dan negara merupakan persoalan yang penuh akan problematika yang 
menyertainya. Persoalan yang paling kentara adalah hingga saat ini Muslim di 
Indonesia masih kewalahan untuk menemukan titik temu antarmazhab fikih yang 
berbeda. Di saat yang sama, untuk mewujudkan cita-cita, semacam “Negara 
Islam” telah menyebabkan tidak sedikit korban berjatuhan.15  
Di Indonesia masih ada sekelompok umat Islam yang masih belum puas 
dengan keadaan seperti sekarang ini. Mereka ingin memperjuangkan berdirinya 
Negara Islam Indonesia (NII) dan berdirinya Khilāfah Islāmīyah seperti yang 
                                                 
13 As’ad Said Ali, Negara Pancasila: Jalan Keselamatan Berbangsa (Jakarta: Pustaka LP3ES 
Indonesia, 2009), 171.  
14 Greg Barton, Biografi Gus Dur: The Authorized Biography of Abdurrahman Wahid 
(Yokyakarta: LKiS, 2006), 100. 
15 As’ad Said Ali, Negara Pancasila:, 153. 

































upayakan oleh kelompok Hizbut Tahrir Indonesia (HTI).16 Dengan melihat 
fenomena-fenomena tersebut maka perdebatan tentang nasionalisme di Indonesia 
dengan pelbagai versi dan pendekatannya sampai saat ini tampaknya masih belum 
selesai dan tuntas. Dengan masih banyaknya bermunculan ormas-ormas Islam 
yang selalu mengkaitkan kebijakan negara dan Islam dengan mencerminkan sikap 
wajah Islam yang garang,17 mudah marah, tidak toleran dan seterusnya. Semua 
ormas itu seakan berlomba satu sama lain untuk menunjukkan bahwa merekalah 
yang paling gigih dalam memperjuangkan Islam. Eksistensi mereka menjadikan 
Islam sering dituduh sebagai sarang terorisme.18 Meskipun tuduhan itu tidak 
sepenuhnya benar, akan tetapi dengan melihat pola-pola apa yang dilakukan oleh 
kelompok-kelompok Islam yang cenderung tidak menampilkan wajah yang 
toleran dan sering melakukan tindakan yang kurang bersahabat dengan kelompok 
lain, terbukti pada waktu hari-hari besar keagamaan aparat keamanan dengan 
berjaga yang cukup “ketat”. Ini menunjukkan bahwa hubungan umat antaragama 
belum memiliki sikap nasionalisme yang terbangun dengan baik.  
Selain itu, posisi Ṣiddīqīyah sebagai tarekat tidak begitu saja berjalan 
secara mulus. Zamakhsyari Dhofir, mensinyalir tarekat Ṣiddīqīyah sebagai tarekat 
yang tidak mempunyai akar rumput sejarah riil. Seperti halnya beberapa tarekat 
yang telah lebih dulu diakui di Indonesia saat ini, kesemuanya memiliki dinamika 
sejarah yang dapat dirujuk secara jelas dan nyata. Bagi Dhofir, eksistensi 
                                                 
16Ainur Rofiq al-Amin, Membongkar Proyek Khilafah ala Hizbut Tahrir di Indonesia 
(Yokyakarta: LKiS, 2012), 2. 
17 Stephen Sulaiman Schwartz, Dua wajah Islam, Moderatisme Vs Fundamentalisme dalam 
Wacana Global, terj. Hodri Ariev (T.t.: Blantika & The WAHID Institute, 2007), xi. 
18 Ahmad Gaus AF., “Islam Progresif: Wacana Pasca Arus Utama (Peta Pemikiran dan Gerakan 
Islam di Indonesia)”, Tashwirul Afkar, vol. 22 (2007), 106. 

































Ṣiddīqīyah tidak memiliki sejarah perkembangan yang dapat dilacak secara jelas. 
Indikatornya tarekat ini tidak dapat ditemui di negara lain, selain Indonesia. 
Faktor sejarah serta adanya silsilah (sanad) keilmuan dinilai sebagai salah satu 
unsur penting guna membuktikan validitas atau ke-mu‘tabarah-an suatu tarekat. 
Kenyataan semacam ini menurut Dhofir merupakan bukti bahwa merupakan 
tarekat baru yang tiba-tiba muncul bagitu saja di Ploso, Jombang yang digagas 
oleh kiai Muchtar Mu'thi pada sekitaran pertengahan abad ke-20.19 
Dengan mengungkap beberapa fenomena tersebut maka dalam 
pembahasan disertasi ini diharapkan akan mendapatkan suatu gambaran konkret 
tentang bagaimana membangun sikap positif untuk dapat diambil darinya respons 
dan langkah-langkah yang baik dalam menata hubungan dalam beragama dan 
sekaligus bernegara yang baik dengan belajar dari ajaran tarekat Ṣiddīqīyah 
tentang cinta Tanah Air. 
 
B. Identifikasi dan Batasan Masalah 
Berdasarkan uraian latar belakang masalah, dapat dipersepsikan bahwa 
kaum sufi pada umumnya kurang mempedulikan pada hal-hal yang bersifat 
duniawi, apalagi mengurusi persoalan politik dan kenegaraan. Seandainya ada 
golongan sufi yang masih mengurusi apalagi mengajarkan sampai dengan 
membuktikan persoalan yang bersifat ideologis yang berkaitan dengan masalah 
kenegaraan itu sangat kecil dan langka.  
                                                 
19 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai (Jakarta: 
LP3ES: 1994), 142. 

































Warga tarekat Ṣiddīqīyah yang berpusat di Ploso, Jombang tampaknya 
termasuk golongan yang langka ini. Mereka dididik untuk dapat berbakti kepada 
bangsa dan negara Indonesia serta sanggup mencintai Indonesia sebagai tanah 
airnya. Ditilik dari dasar ajarannya, tarekat ini menilai bahwa nasionalisme 
merupakan kewajiban yang harus diemban dan dibuktikan dalam kehidupan 
sehari-hari.20 Oleh karena itu, di sini dapat diidentifikasikan beberapa persoalan 
yang sangat mungkin dikaji lebih mendalam, di antaranya: 
1. Seorang murid sejak awal masuk tarekat Ṣiddīqīyah sudah diberi ajaran 
delapan kesanggupan. Pada poin kesanggupan nomor 5 dan 6 ialah: sanggup 
bakti kepada Negara Republik Indonesia dan Sanggup Cinta Tanah Air. 
2. Guru dan mursyid Ṣiddīqīyah selalu mengingatkan para murid mereka pada 
khususnya dan pada masyarakat secara umum agar menjaga Pancasila dan 
NKRI, hal ini sebagai wujud dari kesadaran cinta tanah air. 
3. Cinta tanah air menjadi salah satu visi dan misi semua organisasi di lingkungan 
tarekat Ṣiddīqīyah. Ini membuktikan begitu pentingnya persoalan cinta tanah 
air dalam pergerakan organisasi. 
4. Mendirikan Pesantren Hubbul Wathon Minal Iman (PHWMI), ini 
menunjukkan begitu pentingnnya soal cinta tanah air dalam proses 
pengkaderan. 
5. Simbol-simbol yang bertemakan cinta tanah air disosialisasikan secara meluas 
oleh komunitas Ṣiddīqīyah, seperti: monument, sticker, kaos dan lain 
sebagainya. 
                                                 
20 Abdullah Ubaid et al. (ed.), Nasionalisme dan Islam Nusantara (Jakarta: Kompas Media 
Nusantara, 2015), x. 

































6. Secara berkala, tarekat Ṣiddīqīyah mempelopori pelaksanaan acara 
“Silaturahmi dan pameran Pesantren se Indonesia” dengan membawa misi 
cinta tanah air Indonesia dengan mengumpulkan pelbagai pesantren yang ada 
di Indonesia. 
7. Mendirikan organisasi yang diberi nama Persaudaraan Cinta Tanah Air 
Indonesia (PCTAI) yang didasari konsep Manunggalnya Keimanan dan 
Kemanusiaan.  
Dari beberapa persoalan yang mungkin untuk dikaji di atas, peneliti 
memfokuskan kajianya kepada tiga pokok bahasan, tentang: latar belakang di 
balik perkembangan dan persebaran tarekat Ṣiddīqīyah di Indonesia; perubahan 
dinamika sosial masyarakat sebagai dampak hadirnya tarekat Ṣiddīqīyah; dan 
tentang peran dan konseptualisasi tarekat Ṣiddīqīyah delam persoalan yang 
berkaitan dengan Nasionalisme. 
 
C. Rumusan Masalah  
Berdasar pada paparan latar belakang dan identifikasi masalah tersebut, 
maka yang perlu diungkapkan dalam rumusan masalah ini adalah: 
1. Bagaimana latar belakang perkembangan tarekat Ṣiddīqīyah di Ploso?  
2. Bagaimana perubahan dinamika sosial masyarakat sebagai dampak hadirnya 
Ṣiddīqīyah di Ploso? 
3. Bagaimana konseptualisasi dan peran tarekat Ṣiddīqīyah di Ploso dalam 
persoalan nasionalisme? 
  

































D. Tujuan Penelitian  
Tujuan dari penelitian ini adalah: 
1. Untuk memahami latar belakang di balik perkembangan tarekat Ṣiddīqīyah di 
Ploso. 
2. Untuk memahami fenomena sosial masyarakat sebagai dampak hadirnya 
Ṣiddīqīyah di Ploso. 
3. Untuk mengetahui bagaimana konseptualisasi dan peran tarekat Ṣiddīqīyah di 
Ploso dalam persoalan Nasionalisme. 
 
E. Manfaat Penelitian 
Manfaat yang diharapkan dari hasil penelitian ini adalah berguna secara 
teoretis dan praktis, di antaranya: 
Secara teoretis, hasil kajian ini nantinya dapat memberikan stimulus 
terhadap para peneliti lain guna melakukan studi lanjutan yang lebih radikal, 
komprehensif dan komparatif. Utamanya tentang konsepsi nasionalisme yang 
terbangun dari pemikiran filosofis, sosiologis fenomenologis atau lainnya yang 
berorientasi pada sufisme, tarekat maupun mistisisme. Dalam kesempatan lain, hal 
ini akan menambah khazanah wawasan keilmuan yang semakin luas. 
Secara praktis, sesederhana apapun hasil suatu penelitian, pasti ada 
manfaat yang dapat dipetik untuk pengayaan suatu teori yang telah ada sehingga 
dapat dijadikan acuan teori alternatif dalam pengembangan pemikiran tentang 
sistem ketatanegaraan dan filsafat ideologi suatu bangsa sebagai landasan dan 
pandangan hidup dari bangsa tersebut, tentunya yang berbasis fenomena sufistik. 


































F. Kerangka Teoretis 
Dalam penelitian yang terkait dengan judul di depan, “Sufisme dan 
Nasionalisme: Studi tentang ajaran cinta tanah air dalam tarekat Ṣiddīqīyah di 
Ploso Jombang”, penulis menggunakan kerangka teoretis yang diintroduksi 
Mercea Eliade, teori “Sakral dan Profan”.21 Teori ini menjadi sangat penting 
ketika agama menghadapi gempuran pemikiran rasional abad modern yang 
menolak unsur-unsur yang diklaim irrasional dalam agama. Dalam kajian ini 
agama bukan hanya satu entitas yang hanya bisa diterima nalar diskursif, bahkan 
memuat nilai-nilai adikrodati yang sulit untuk dijelaskan secara rasional pada 
umumnya. Selain itu, gagasan memperjelas agama sebagai satu respons terhadap 
yang sakral. Mircea Eliade memberikan kontribusi besar dalam kehidupan 
beragama dan bagi agama itu sendiri tentang persoalan yang sakral dan yang 
                                                 
21 Yang suci atau sakral adalah sesuatu yang berbeda dengan yang Profan. Yang Sakral itu 
mencakup keyakinan, mitos, dogma, dan legenda-legenda yang mengespresikan representasi atau 
sistem representasi di mana hakikat yang sakral itu terdapat dan kekuatan-kekuatan yang 
dilambangkan dan saling hubungannya dengan lainnya dan dunia profan. Akan tetapi untuk 
memahami yang sakral tersebut tidak sederhana. Sebab banyak benda-benda profan yang 
diatribusikan dengan kesakralan, misalnya, batu, gunung, pohon dan sebagainya yang dianggap 
memilki spirit atau bahkan dinyatakan sebagai Tuhan. Emile Durkheim, The Elemetary Form of 
Religious Life (London: George Allen and Unwin, Ltd., 1976), 37. Sedangkan menurut Mercia 
Eliade, yang profan adalah wilayah urusan setiap hari, hal-hal yang biasa, tidak disengaja dan pada 
umumnya tidak penting, yang sakral ialah sebaliknya; wilayah supernatural, hal-hal yang luar 
biasa, mengesankan dan penting. Lihat, Daniele L. Pals, Seven Theories of Religion (Jakarta: 
Qalam, 2001), 275. Sedangkan Rudolf Otto yang merupakan guru dari Mercia Eliade, memaknai 
yang itu sakral itu sesuatu yang Numinus. R. Otto mengartikan perjumpaan dengan yang sakral 
(The Holy) sebagai mysterium (hal yang misterius). Baik itu mysterium fascinosum (misterius yang 
mengagumkan) atau mysterium tremendum (misterius yang menakutkan), keduanya merupakan 
perjumpaan dengan yang sakral. Perjumpaan yang sakral ini memberikan perasaan yang nyata, 
agung, tinggi, dan menakjubkan. Perasaan ini tidak sama dengan perasaan-perasaan lainnya yang 
bersifat duniawi. Perasaan inilah yang menjadi titik kunci apa yang disebut dengan agama. 
Mariasusai Dhavamony, Fenomenologi Agama (Yokyakarta: Kanisius, 1995), 103-104. 

































profan sebagai suatu kerangka teori untuk menganalisis persoalan agama, yang 
sakral ini diistilahkannya dengan hierophany.22 
Dalam kaitannya dengan penelitian ini, kerangka teoretis sakral dan profan 
dijadikan pisau analisis di sekitar persoalan kemerdekaan bangsa Indonesia pada 
tanggal 17 Agustus 1945. Pada saat itu bagi jemaah tarekat Ṣiddīqīyah memiliki 
gagasan yang penting dan mendasar khususnya terhadap kemerdekaan bangsa 
Indonesia ini. Dalam pandangan tarekat Ṣiddīqīyah, masalah kemerdekaan bangsa 
Indonesia ini sudah mengalami pergeseran yang salah arah, meskipun dalam 
pandangan masyarakat Indonesia secara umum itu hal yang biasa. Hal ini dapat 
dilihat pada setiap merayakan hari kemerdekaan 17 Agustus pada umumnya selalu 
merujuk pada peringatan kemerdekaan Republik Indonesia.23 Banyak ditulis di 
pintu-pintu gerbang, di gedung-gedung besar dan tempat-tempat lainnya.  
Sakral dan profan ini selain untuk menganalisis persoalan di sekitar 
kemerdekaan bangsa Indonesia 17 Agustus 1945, juga akan dijadikan analisis 
tentang Walisongo Republik Indonesia. Walisongo Republik Indonesia dalam 
pandangan tarekat Ṣiddīqīyah bukan Walisongo yang dipahami oleh umat Islam 
Indonesia pada umumnya, akan tetapi Walisongo dalam tarekat Ṣiddīqīyah adalah 
anggota yang terdiri dari sembilan orang yang tergabung dalam Panitia sembilan 
yang bertugas untuk merumuskan rancangan Undang-Undang Dasar Negara 
Republik Indonesia. Mereka pada akhirnya menghasilkan rumusan “Piagam 
Jakarta atau Jakarta Charter”. Panitia kecil atau panitia sembilan ini mendapat 
                                                 
22 Mircea Eliade, Sakral dan Profan (Yokyakarta: Fajar Pustaka Baru, 2002), 3-4. 
23 Billah, 17 Agustus 1945, 69. 

































sebutan dari mursyid tarekat Ṣidīqīyah sebagai “Walisongo Republik 
Indonesia”.24  
Beberapa pandangan yang bersumber dari ajaran tarekat Ṣiddīqīyah 
khususnya cinta tanah air ini, dianggap memiliki perbedaan dengan pandangan 
masyarakat secara umum di Indonesia. Oleh karena itu perlu ada pendekatan lain 
yaitu deskriptif historis karena menyangkut sejarah bangsa Indonesia pada masa 
lampau. Dua kerangka teoritik ini, yaitu sakral dan profan serta historis akan 
saling bersimultan untuk melihat ajaran cinta tanah air dalam tarekat Ṣiddīqīyah 
dan beberapa hal yang terkait dengannya. Dari persoalan-persoalan itu 
dimungkinkan akan muncul konsep tentang nasionalisme yang terbangun dari 
ajaran cinta tanah air dengan bentuk model atau tipologi yang terkait paham 
sufisme. 
 
G. Penelitian Terdahulu 
Tarekat sebagai bagian dari tasawuf banyak menarik minat peneliti, 
sehingga banyak sekali kajian yang telah dilakukan. Penelitian tentang tarekat 
yang selama ini dilakukan adalah pada tarekat-tarekat yang sudah besar, terkenal, 
dan yang dianggap muktabarah. Sedangkan penelitian tentang tarekat yang 
dianggap ghayr mu‘tabarah masih jarang dilakukan, tidak terkecuali Ṣiddīqīyah 
yang ada di Ploso. Moeslim Abdurrahman mendalami kajian tentang sufisme di 
Kediri. Ia menjadikan tarekat Ṣiddīqīyah, Waḥīdīyah dan Shaṭārīyah sebagai 
sampelnya. Penelitian dijalankan secara kualitatif dengan grounded research 
                                                 
24 Wady Sutikno et al., Wali Songo Bangsa Indonesia (Jombang: Al Ikhwan, 2014), 151-152. 

































method. Fokus kajiannya berkisar antara corak Islam di Kediri, pola penyebaran 
ajaran tasawuf dan interaksi sosial kaum sufi yang terjalin di Kediri.25 
Abdurrahman mengonfirmasi satu kesimpulan, yaitu bahwa dalam proses 
rekrutmen anggota tarekat Ṣiddīqīyah di Kediri dilakukan dengan memanfaatkan 
cara terapi frustrasi. Satu cara pengobatan terhadap pasien yang mengalami 
gangguan kejiwaan yang disebabkan oleh beberapa hal, seperti kemerosotan 
perekonomian, gangguan penyakit yang berat dan susah disembuhkan secara 
medis dan keresahan jabatan. Dengan kemampuan yang dimilikinya mursyid 
tarekat Ṣiddīqīyah berhasil menyelesaian pelbagai kendala terebut. Faktor inilah 
yang dinilai menjadikan Ṣiddīqīyah sebagai tujuan baru bagi mereka yang ingin 
mencari solusi persoalan yang dihadapinya. Selain itu, ada banyak cerita gaib 
yang berkembang yang mengangkat popularitas mursyid tarekat ini, seperti bisa 
menjadi perantara memintakan taubat kepada orang yang telah meninggal, 
memohon perpanjangan umur dan semacamnya.26 
Patut dicermati dalam penelitian ini adalah Abdurrahman yang hanya 
meneliti pola penyebaran melalui proses pengobatan dan tidak mengemukakan 
pola-pola lainnya. Selain itu, ia juga tidak meneliti bagaimana ajaran-ajaran 
tarekat Ṣiddīqīyah, terlebih lagi soal ajaran tentang bagaimana cinta terhadap 
tanah airnya belum tersentuh sama sekali.  
                                                 
25 Moeslim Abdurrahman, “Sufisme Kediri” dalam Sufisme di Indonesia (T.t.” Dialog edisi 
khusus, Litbang Depag RI, 1978), 24. 
26 Ibid., 29. 

































Tulisan lain adalah hasil penelitian proyek Departemen Agama yang 
berjudul Tarekat Ṣiddīqīyah di Jawa Timur dan Jawa Tengah.27 Penelitian ini 
dilakukan di beberapa tempat di Jawa Timur dan Jawa Tengah seperti di Jombang, 
Nganjuk, Bojonegoro, Malang dan Jepara. Penelitian ini dilakukan oleh tim 
peneliti dengan menggunakan metode pengumpulan data wawancara mendalam, 
pengamatan dan telaah dokumen. Penelitian ini memang mempunyai tujuan untuk 
mendeskripsikan ajaran tarekat Ṣiddīqīyah, aktivitas, karakteristik pengikut serta 
hubungan mereka dengan masyarakat sekitarnya, tetapi dalam uraiannya hanya 
sedikit sekali yang diuraikan, karakteristik pengikut juga tidak dibahas. Penelitian 
ini menguraikan struktur sosial tarekat Ṣiddīqīyah yang meliputi guru, murid, 
hubungan guru-murid, hubungan antarguru dan hubungan antarmurid. Hubungan 
tersebut terjadi dalam waktu salat, baiat, wirid, khalwat, pemberian berkah dan 
dalam keadaan santai,28 karenanya, ia praktis belum menyentuh sisi ajaran tentang 
cinta Tanah Air. 
Tarekat Ṣiddīqīyah mempunyai kepercayaan terhadap Allāh, alam akhirat 
dan kepercayaan kepada benda suci. Kepercayaan kepada Allāh dan hari akhirat, 
sebenarnya seperti halnya ajaran Islam secara umum. Yang berbeda adalah 
kepercayaan terhadap benda-benda suci yang berbentuk kertas, pasir dan benda 
lainnya. Kertas yang dianggap sakral adalah kertas surat yang dilemparkan 
Khalifah Umar ke dalam sungai Nil, supaya tidak banjir lagi. Sedangkan pasir 
yang dianggap suci adalah pasir yang ditaburkan Nabi ke arah orang-orang kafir 
                                                 
27 Balai Penelitian Aliran Kerohanian/keagamaan Departemen Agama RI, Tarekat Ṣiddīqīyah di 
Jawa Timur dan Jawa Tengah (Semarang: Balai Penelitian Aliran Kerohanian/keagamaan, 1992). 
28 Ahmad Sodli, “Studi Kasus Tarekat Ṣiddīqīyah di kecamatan Ploso Kabupaten Jombang Jawa 
Timur”, Balai Penelitian Aliran Kerohanian Keagamaan, Tarekat Ṣiddīqīyah di Jawa Timur dan 
Jawa Tengah (Semarang: Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan, 1992), 19-27. 

































Quraisy ketika hendak melaksanakan hijrah.29 Di sini perlu dikembangkan tentang 
waktu suci yang terkait dengan hari kemerdekaan bangsa Indonesia sekitar 
tanggal 17 Agustus 1945.  
Praktek ibadah atau upacara yang ada pada tarekat Ṣiddīqīyah adalah salat, 
wirid, bai’at, ziarah, khalwat dan pemberian berkah.30 Peneliti hanya menguraikan 
ajaran-ajaran tersebut secara singkat tanpa memberikan analis sedikit pun dan 
tidak juga memberikan dalil-dalil yang digunakan untuk memperkuat pelbagai 
ibadah dan upacara tersebut. 
Tim peneliti juga meneliti tentang hubungan antara pengikut tarekat 
Ṣiddīqīyah dengan tarekat lain, pemerintah dan umat Islam pada umumnya. 
Dalam hubungan yang pertama, hubungan antara pengikut tarekat Ṣiddīqīyah 
dengan tarekat lain tidak terjadi secara harmonis, sebab pengikut tarekat lainnya 
memandang tarekat Ṣiddīqīyah tidak muktabar dan adanya perbedaan dalam 
melaksanakan ibadah, seperti melaksanakan salat zuhur di samping salat jumat 
pada hari jumat. Sedangkan hubungan pengikut tarekat Ṣiddīqīyah dengan 
pemerintah dan umat Islam umumnya, berlangsung dengan baik. Hal ini 
dibuktikan dengan ikut sertanya pejabat pemerintah dalam acara-acara yang 
dilakukan oleh tarekat Ṣiddīqīyah, dan banyaknya warga non-Ṣiddīqīyah yang 
ikut berpartisipasi dalam acara-acara tarekat Ṣiddīqīyah.31 
Penelitian dalam bentuk skripsi juga pernah dilakukan oleh Tri Junni 
Setyawan dengan judul “Perkembangan Pondok Pesantren Majma’ al-Bahrain 
                                                 
29 Ibid., 29. 
30 Ibid., 29-35. 
31 Ibid., 38. 

































Ṣiddīqīyah Jombang 1973-1995”.32 Walaupun dalam penelitian ini membahas 
juga Tarekat Ṣiddīqīyah, tetapi tidak terlalu mendasar, sebab fokus utamanya pada 
pesantren yang didirikan oleh tarekat Ṣiddīqīyah, dan hanya dalam rentang waktu 
tersebut. Padahal perkembangan tarekat Ṣiddīqīyah setelah tahun 1995 justru 
banyak yang menarik, diantaranya setelah secara politik sudah tidak lagi 
memberikan dukungannya kepada Golkar dan lain sebagainya. 
Penelitian lain yang juga merupakan proyek Departemen Agama 
sebagaimana dilakukan Ahmad Sodli adalah penelitian Ibnu Hasan Muchtar 
dengan judul “Tarekat Ṣiddīqīyah Losari Ploso Jombang”.33 Seperti halnya 
penelitian yang dilakukan Tim Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan 
Departemen Agama, Ibnu Hasan Muchtar dalam penelitiannya juga memberikan 
gambaran tentang ajaran dan ritual Tarekat Ṣiddīqīyah, tetapi ia tidak 
menguraikan bagaimana ajaran dan ritual yang diyakini dan dilaksanakan oleh 
anggota-anggota Tarekat Ṣiddīqīyah. 
Penelitian yang dilakukan oleh Ibnu Hasan Muchtar, sebenarnya sudah 
berusaha untuk memberikan analis terhadap tarekat Ṣiddīqīyah terutama pada bab 
keempat dengan pembahasan tarekat Ṣiddīqīyah sebagai tarekat lokal. 
Pembahasan ini terfokus pada tarekat dan tasawuf, tasawuf dan syariat, tujuan 
orang mengamalkan tasawuf, tarekat mu‘tabarah dan ghayr mu‘tabarah, masalah 
silsilah dalam tarekat. Tetapi dalam uraiannya, seakan pembahasan tersebut 
berdiri sendiri, tanpa banyak mengaitkan dengan tarekat Ṣiddīqīyah, sehingga 
                                                 
32 Tri Junni Setyawan, “Perkembangan Pondok Pesantren Majma al-Bahrain Ṣiddīqīyah Jombang 
1973-1995” (Skripsi--Fakultas Sastra Universitas Udayana Denpasar, 1998). 
33 Ibnu Hasan Muchtar, “Tarekat Ṣiddīqīyah Losari Ploso Jombang”, Laporan Penelitian (Jakarta: 
Puslitabang Kehidupan Beragama, Badan Litbang Agama, 1999/2000). 

































tidak memberikan kejelasan bagaimana tarekat Ṣiddīqīyah bila dilihat dari 
konsep-konsep umum tersebut.34 
Penelitian tentang tarekat Ṣiddīqīyah juga dilakukan oleh Sudirman berupa 
tesis pada program Interdisciplinary Islamic Studies UIN Syarif Hidayatullah 
Jakarta dengan judul The Tarekat Ṣiddīqīyah of Jombang: A Study of a Sufi Order 
and Its Economic Activities.35 Penelitian ini lebih terfokus pada aktivitas ekonomi 
yang dilakukan oleh tarekat Ṣiddīqīyah. Kalaupun di dalamnya menguraikan 
tentang ajaran tarekat Ṣiddīqīyah, hanya sebatas sepintas dan tidak mendalam 
terutama menyangkut ajaran nasionalismenya tentang bagaimana cinta Tanah Air 
itu. 
Sedangkan tulisan singkat dalam bentuk artikel ditulis oleh Qawaid 
dengan judul “Tarekat Ṣiddīqīyah: Antara Kekhusyu’an dan Gerakan”.36 Tulisan 
ini sebenarnya merupakan ringkasan dari hasil penelitian yang dilakukan oleh Tim 
Peneliti Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan Departemen Agama RI 
tentang Tarekat Ṣiddīqīyah di Jawa Timur dan Jawa Tengah, sebab Qawaid 
termasuk salah seorang peneliti. Tulisan lain ditulis oleh Muchlis, dengan judul 
Tarekat Ṣiddīqīyah.37 Tulisan ini juga merupakan telaah pustaka pada hasil 
penelitian yang sudah ada, seperti penelitian Ahmad Sodli, Ibnu Hasan Muchtar 
dan Muhammad Nurul Huda. Jadi kedua tulisan tersebut hanya berupa paparan 
                                                 
34Ibid., 60-78. 
35 Sudirman, “The Tarekat Ṣiddīqīyah of Jombang: A Study of a Sufi Order and its Economic 
Activities” (Tesis--UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2005). 
36 Qawaid, “Tarekat Ṣiddīqīyah: Antara Kekhusyu’an dan Gerakan” Pesantren, vol. 9, no. 1 
(1999), 89-96. 
37 Muchlis, “Tarekat Ṣiddīqīyah”, Imam Thalhah et al., (ed), Gerakan Islam Klasik dan 
Kontradiksi Paham Keagamaan (Jakarta: Badan Litbang Agama dan Diklat Keagamaan, 2002), 
38-54. 

































deskriptif tentang tarekat Ṣiddīqīyah yang tidak disertai analisis yang mendalam 
tentang ajarannya, serta tidak menyinggung secara khusus tentang konsep 
nasionalisme yang bersumber dari ajaran cinta tanah air. 
Disertasi yang diangkat oleh Syahrul A’dam mengenai tarekat Ṣiddīqīyah 
dengan judul “Tarekat Ṣiddīqīyah di Indonesia: Studi tentang Ajaran dan 
Penyebarannya”. Dalam kajian ini juga belum membahas ajaran khususnya 
nasionalisme secara mendalam. A’dam lebih menekankan pada sejarah berdiri dan 
ajarannya serta penyebarannya saja. Pendekatannya juga menekankan pada aspek 
historisnya saja, dan belum menguraikan ajaran nasionalismenya tentang 
bagaimana ajaran cinta tanah air secara spesifik.38 
Abd. Syakur melalui disertasinya juga mengangkat tentang tarekat 
Ṣiddīqīyah. Disertasi tersebut berjudul “Gerakan Tarekat Ṣiddīqīyah Pusat, 
Losari, Ploso, Jombang (Studi tentang Strategi Survive)”. Syakur di sini lebih 
menekankan pada bagaimana gerakan tarekat itu dapat survive di tengah 
maraknya isu yang negatif dalam kehidupan modern dan bagaimana tarekat 
Ṣiddīqīyah dapat beraviliasi dengan partai politik. Ajaran-ajaran dalam tarekat 
Ṣiddīqīyah terutama yang berkaitan dengan kebangsaan dan cinta tanah air 
dianggap sebagai strategi supaya tarekat dapat bertahan dalam era Orde Baru di 
bawah pimpinan Soeharto yang penuh dengan tekanan-tekanan militer. Oleh 
karena itu menurut kajian Syakur ajaran yang ada dalam tarekat Ṣiddīqīyah 
merupakan siasat politik agar tarekat Ṣiddīqīyah keberadaannya dapat diakui dan 
                                                 
38 Syahrul A’dam, “Tarekat Ṣiddīqīyah di Indonesia: Studi tentang Ajaran dan Penyebarannya” 
(Disertasi--UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2007). 

































tidak dilarang oleh pemerintah pada saat itu. Sehingga tarekat Ṣiddīqīyah 
mendukung sepenuhnya terhadap Partai Golongan Karya (Golkar).39 
Zaenu Zuhdi juga mengangkat dari sisi paham dan amaliyah dari sisi 
mazhab fikih dengan judul “Afiliasi Mazhab Fiqih Tarekat Ṣiddīqīyah di 
Jombang”. Dalam penelitian disertasi Zuhdi ini, ditemukan bahwa sebagian besar 
paham dan amaliyah dalam ibadah tarekat Ṣiddīqīyah masih berafiliasi pada 
mazhab Imam Shafī’ī. Selain itu, ada sebagian kecil yang tidak begitu tampak 
juga masih ada pada ajaran fikih mazhab yang diakui oleh Ahli-Sunnah yaitu 
Maliki, Hanafi dan Hambali. Dalam temuannya yang lain, ada mazhab Murshidi. 
Mazhab Murshidi dapat berarti sebagai “jalan pikiran, pendapat atau metode, yang 
ditempuh oleh mursyid tarekat dalam menetapkan hukum Islam, baik berdasarkan 
al-Qur’an atau Sunnah atau berdasarkan hukum lainnya”.40 Dari analisis Zuhdi ini 
tampak jelas bahwa penelitiannya berdasarkan pada hukum Islam dan belum 
menyentuh masalah ajaran cinta tanah air sama sekali.  
Tabel 1: Penelitian tentang Tarekat Ṣiddīqīyah. 
                                                 
39 Abd. Syakur, “Gerakan Tarekat Ṣiddīqīyah Pusat: Losari, Ploso, Jombang (Studi Tentang 
Strategi Survive)” (Disertasi-- UIN Sunan Kalijaga, Yokyakarta, 2008). 
40 Zaenu Zuhdi, “Afiliasi Mazhab Fiqh Tarekat Ṣiddīqīyah di Jombang”, Maraji: Jurnal Ilmu 
Keislaman, vol. 1, no. 1 (September, 2014), 32. 
No Penulis dan Judul Tesis Temuan 
1 Moeslim Abdurrahman, “Sufisme Kediri” 
dalam Sufisme di Indonesia (Dialog edisi 
khusus: Litbang Depag RI, 1978). 
Proses rekrutmen anggota tarekat Ṣiddīqīyah 
di Kediri dilakukan dengan memanfaatkan 
cara terapi frustrasi. 
2 Ahmad Sodli, “Studi Kasus Tarekat 
Ṣiddīqīyah di kecamatan Ploso Kabupaten 
Jombang Jawa Timur”, Balai Penelitian 
Aliran Kerohanian Keagamaan, Tarekat 
Ṣiddīqīyah di Jawa Timur dan Jawa Tengah 
(Semarang: Balai Penelitian Aliran 
Kerohanian/Keagamaan, 1992), 
Struktur sosial tarekat Ṣiddīqīyah (guru, 
murid, hubungan guru-murid, hubungan antar 
guru dan hubungan antar murid) dibangun dan 
terjadi dalam waktu salat, baiat, wirid, 
khalwat, pemberian berkah dan dalam keadaan 
santai. 
Tarekat Ṣiddīqīyah mempunyai kepercayaan 
terhadap Allāh, alam akhirat dan kepercayaan 
kepada benda suci. 




































Berdasarkan beberapa kajian tersebut, peneliti menganggap masih sangat 
perlu untuk diadakan penelitian secara mendalam dan menyeluruh tentang tarekat 
Ṣiddīqīyah ini, terutama pada paham nasionalismenya yang dibangun dari 
kecintaan terhadap tanah airnya. Meskipun penanaman ajaran nasionalisme itu 
dipandang cukup bagus, masih ada pendapat-pendapat yang dipandang 
kontroversial oleh pandangan masyarakat pada umumnya.  
Dengan demikian untuk melakukan penelitian yang terkait dengan tarekat 
Ṣiddīqīyah berkaitan dengan ajaran cinta tanah airnya merupakan hal yang baru 
dan belum pernah dibahas oleh siapapun; apalagi dengan menggunakan teori 
sakral dan profan serta historis. 
  
3 Tri Junni Setyawan, “Perkembangan Pondok 
Pesantren Majma al-Bahrain Ṣiddīqīyah 
Jombang 1973-1995” (Skripsi--Fakultas 
Sastra Universitas Udayana Denpasar, 1998). 
Pesantren yang didirikan tarekat Ṣiddīqīyah 
secara politik sudah tidak lagi memberikan 
dukungannya kepada Golkar dan lain 
sebagainya. 
4 Sudirman, “The Tarekat Ṣiddīqīyah of 
Jombang: A Study of a Sufi Order and its 
Economic Activities” (Tesis--UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta, 2005). 
Aktivitas ekonomi yang dilakukan oleh tarekat 
Ṣiddīqīyah menjadi faktor pendukung 
perkembangan tarekat Ṣiddīqīyah. 
Kemandirian ekonomi tarekat ini telah 
menghindarkannya dari ketergantungan 
terhadap bantuan dari pelbagai pihak. 
5 Abd. Syakur, “Gerakan Tarekat Ṣiddīqīyah 
Pusat: Losari, Ploso, Jombang (Studi Tentang 
Strategi Survive)” (Disertasi-- UIN Sunan 
Kalijaga, Yokyakarta, 2008). 
Ṣiddīqīyah dapat survive di tengah tekanan 
rezim Orde Baru di bawah pimpinan Soeharto 
yang penuh dengan tekanan-tekanan militer 
dengan jalan mengafiliasikan dirinya kepada 
partai politik, Partai Golongan Karya (Golkar). 
6 Zaenu Zuhdi, “Afiliasi Mazhab Fiqh Tarekat 
Ṣiddīqīyah di Jombang”, Maraji: Jurnal Ilmu 
Keislaman, vol. 1, no. 1 (September, 2014). 
Sebagian besar ajaran tarekat Ṣiddīqīyah 
berafiliasi mazhab Imam Shafi’I, meskipun 
dalam beberapa kesempatan ia juga 
mengapresiasi pendapat mazhab Murshidi.  

































H. Metode Penelitian 
1. Jenis dan Pendekatan Penelitian. 
Jenis penelitian yang dimaksud di sini merupakan penelitian kualitatif 
dengan menggunakan studi fenomenologis lapangan melalui pelacakan sumber 
tertulis, observasi lapangan, wawancara secara mendalam serta dokumentasi 
berdasarkan pada bagian-bagian proses penelitian yang telah ditentukan. Seperti 
monumen yang dibangun sebagai pusat tarekat Ṣiddīqīyah, seperti pondok 
pesantren Majma al-Bahrain di Ploso Jombang. Ada juga beberapa buku panduan 
utama yang dikeluarkan oleh mursyid tarekat Ṣiddīqīyah sendiri, semisal: 
Informasi tentang Shiddiqiyyah; Informasi Keberadaanya Pusat Pengembangan 
Tarekat Shiddiqiyyah di Desa Losari Ploso Jombang; Metode Khusyu’; dan 
Menyingkap Kegelapan Hati. Pendekatan fenomenologi agama dan disertai 
deskriptif historis.  
2. Sumber Data 
Sumber data dalam penelitian ini digolongkan menjadi dua: primer dan 
sekunder. Sumber data primer diperoleh langsung dari objek penelitian; berupa 
semua buku-buku yang diterbitkan oleh sang mursyid dan beberapa anggota lain 
dari tarekat Ṣiddīqīyah, CD dari hasil pengajian mursyid Ṣiddīqīyah, dan hasil 
wawancara dengan para pengurus serta jemaah tarekat. Sumber data sekunder 
adalah semua informasi yang diperoleh yang dapat mendukung data primer, dapat 
berupa buku-buku tentang nasionalisme, tasawuf atau sufisme yang ditulis oleh 
penulis di luar kalangan jemaah Ṣiddīqīyah. 
3. Teknik Pengumpulan Data 

































(a) Metode observasi; yaitu berupa pengumpulan data yang telah diperoleh 
dari lapangan penelitian dengan cara mengamati hal-hal yang berkaitan dengan 
ruang, tempat, pelaku, kegiatan dan peristiwa-peristiwa41 yang dianggap penting 
kemudian dirumuskan dan diolah sebagai data yang valid, seperti zikir 17 
Agustusan. Metode ini diterapkan dalam proses peninjauan lapangan yang 
dilakukan peneliti untuk memperoleh gambaran maupun data-data lapangan yang 
berkaitan dengan objek kajian. 
(b) Metode wawancara; yaitu tehnik pengumpulan data secara mendalam. 
Ia bertujuan untuk memahami persepsi, perasaan dan pengetahuan seseorang 
terhadap masalah yang diteliti. Objek kajian ini adalah para pengurus organisasi, 
khalīfah dan anggota jemaah tarekat Ṣiddīqīyah. Ini dilakukan disebabkan 
beberapa kendala yang dihadapi peneliti seperti sulitnya kiai Mochammad 
Muchtar Mu’thi untuk dapat ditemui secara lansung. Meskipun demikian, peneliti 
mendapatkan rujukan untuk melakukan wawancara pada tiga orang yang dianggap 
telah mewakili pendapat tarekat ini. Di antara objek wawancara dalam penelitian 
ini adalah Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID); Tasrichul Adib 
Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik 
intern jemaah Ṣīddīqīyah; dan Munjin Nasih, keluarga dalem kiai Muhtar Mukti. 
Selain itu, peneliti juga berhasil menemukan beberapa data wawancara yang 
sempat ditulis oleh beberapa sumber lain, meskipun waktunya sudah cukup 
                                                 
41 M. Djunaidi Ghany et al., Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Ar-Ruzz Media, 2012), 
165.  

































dimakan usia, namun secara konten peneliti menilai masih cukup relevan, terlebih 
setelah diklarifikasikan dengan narasumber wawancara. 
(c) Metode dokumentasi adalah proses penghimpunan semua data-data 
yang telah tertulis tentang tarekat Ṣiddīqīyah, monumen-monumen yang telah 
terbangun, serta isi tulisan-tulisan dalam monumen tersebut dan peristiwa-
peristiwa yang telah didokumentasikan baik berupa buku-buku dan majalah serta 
informasi yang lain dari tarekat Ṣiddīqīyah sendiri. Proses ini dipergunakan dalam 
mendokumentasi pelbagai data yang ditemukan selama proses penelitian, hingga 
dapat diolah menjadi satu bahan kajian yang baik. Di antara beberapa proses 
dokumentasi adalah diperolehnya beberapa data hasil wawancara dengan 
beberapa nama yang telah disebut sebelumnya, untuk kemudian dikolaborasikan 
dengan pelbagai data seperti majalah maupun buku asasi yang memuat ajaran 
cinta tanah air yang didakwahkan oleh tarekat Ṣiddīqīyah, 
4. Metode Analisis Data 
Pelbagai data yang terkumpul dianalisis menggunakan metode analisis 
deskriptif-kualitatif.42 (a) deskriptif analisis adalah satu proses pengumpulan dan 
penyusunan data dan dianalisis serta diinterpretasikan.43 Tahap ini dilakukan 
dengan membuka bagaimana ajaran Persaudaraan Cinta Tanah Air dalam tarekat 
Ṣiddīqīyah. Pendeskripsian dilakukan dengan cara cek silang (cross check) antara 
data tertulis dan hasil peninjauan lapangan.  
                                                 
42 Burhan Bungin, Tehnik-Tehnik Analisa Dalam Penelitian Sosial (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 2003), 83. 
43 Winarno Surakhmad, Pengantar Penelitian Ilmiah Dasar Metode Tehnik (Bandung: Transito, 
1998), 139 

































(b) analisis fenomenologi agama; analisis ini menggunakan teori sacred 
dan profan. Proses ini menganalisis beberapa amalan-amalan ibadah yang harus 
dilakukan oleh jemaah tarekat Ṣiddīqīyah pada saat tanggal 17 Agustus dan hari-
hari sesudahnya pada setiap tahunnya. Selain melakukan amalan dan wirid-wirid 
yang telah ditentukan oleh mursyid Ṣiddīqīyah ini; juga ada pemahaman yang 
berbeda dengan pemahaman pada umumnya di masyarakat tentang kemerdekaan 
negara Republik Indonesia, menurut tarekat Ṣiddīqīyah bahwa 17 Agustus 1945 
bukan kemerdekaan negara Republik Indonesia tapi kemerdekaan bangsa 
Indonesia. 
 
I. Sistematika Bahasan 
Untuk mempermudah memahami susunan pembahasan dalam penelitian 
ini, maka disusun sistematika sebagai berikut: 
Bab pertama berisi pendahuluan yang memuat tentang latar belakang 
masalah, identifikasi dan batasan masalah, rumusan masalah, tujuan penelitian, 
kegunaan penelitian, kerangka teoritik, penelitian terdahulu, metode penelitian, 
dan sistematika pembahasan. 
Bab kedua berisi Kajian teoretis tentang sufisme dan nasionalisme. Dalam 
bab ini diuraikan tentang teori-teori sufisme, Teori tentang ajaran cinta dalam 
sufisme, Teori-teori tentang nasionalisme, hubungan sufisme dan nasionalisme, 
tinjauan ideologis antara Islam dan negara.  
Bab ketiga berisi kajian tentang historiografi dan kehidupan sosial tarekat 
Ṣiddīqīyah. Di sini dikaji hal-hal yang berkaitan dengan evolusi dan kontestasi 

































Ṣiddīqīyah sebagai nama tarekat, jejak historis, fakta sosial tarekat tersebut di 
Indonesia dan sistem dakwahnya. Selain itu di bagian ini juga dilengkapi dengan 
bahasan tentang dinamika sosial seiring perkembangan tarekat Ṣiddīqīyah yang 
menyangkut persoalan tentang kehidupan bersosial dalam perspektif Ṣiddīqīyah 
dan aktivitas perekonomian dan kemasyarakatan tarekat Ṣiddīqīyah. 
Bab keempat berisi paparan data dan temuan penelitian sekaligus analisis 
dengan teori sakral dan profan. Dalam bab ini akan diuraikan pemaparan data 
tentang nasionalisme perspektif Ṣiddīqīyah yang mencakup peran dan 
konseptualisasi nasionalisme Ṣiddīqīyah, Walisongo Republik Indonesia, 17 
Agustus 1945 adalah kemerdekaan bangsa bukan Negara Indonesia serta ijtihad 
politik tarekat Ṣiddīqīyah. Selain itu bagian ini ditutup dengan pelbagai catatan 
akhir hasil penelitian yang memuat tiga hal: nasionalisme tarekat: antara ideologi 
dan komunikasi politik, diferensiasi struktural-fungsional Sīddīqīyah dan 
nasionalisasi sebagai profanisasi sakralitas tarekat. 
Bab kelima berisi penutup yang memuat tentang simpulan, implikasi 
teoritik, keterbatasn studi dan rekomendasi. 
































SUFISME DAN NASIONALISME: SATU PERSINGGUNGAN WACANA 
 Bab ini memfokuskan kajiannya dalam persoalan kajian teoretis tentang 
gambaran sufisme dan nasionalisme secara umum. Pada bagian ini disertakan 
uraian tentang beberapa ide besar yang berkaitan dengan sufisme, teori yang 
membincangkan gagasan nasionalisme dalam tasawuf, serta beberapa teori besar 
tentang Nasionalisme dan Islam dan disertai juga dengan hubungan sufisme dan 
Nasionalisme. Selain itu, juga dikaji beberapa tinjauan fenomenologi tentang 
ideologi antara Islam dan negara dan perjalanannya di Indonesia. 
 
A. SUFISME DAN NILAI-NILAI KEMANUSIAAN 
1. Lintasan Singkat Sejarah Tasawuf 
Salah satu bagian Islam yang sering dikaji oleh para peneliti adalah 
tasawuf. Bagian ini mendapat perhatian khusus karena diyakini sebagai irisan 
pokok dalam kajian Islam. Para peneliti sering kali berbeda pendapat dalam 
mengartikan istilah ini, sebagian berpendapat bahwa tasawuf dari berasal kata 
“ṣuffah” yang berarti serambi. Pendapat ini didasarkan pada perilaku para sahabat 
generasi pertama yang menghabiskan waktunya di masjid Nabawi dalam rangka 
mendekatkan diri kepada Allāh melalui bimbingan langsung dari Rasulullah.1 
Pendapat ini dikuatkan oleh keterangan al-Mubarakfuri2 dan Said Aqil Siraj3 
                                                          
1 Abū Bakr Muḥammad b. Ishaq al-Kalabadhī, al-Ta’aruf li Madzhabi Ahli al-Tasawuf (Bayrūt: 
Dār al-Kutub al-Ilmiyah, 1993), 9. 
2 Kala itu hampir seluruh urusan kaum muslimin dilakukan di masjid Nabawi, bisa dikatakan 
masjid Nabawi adalah pusat pemerintahan Madinah, karena mulai dari urusan agama sampai 
urusan politik dilakukan di dalamnya. Ṣafī al-Raḥmān al-Mubārakfūrī, Sīrah Nabawīyah (Jakarta: 
Pustaka al-Kautsar, 2010), 206.  

































bahwa, selain menjadi tempat shalat, masjid Nabawi juga menjadi sekolahan 
sekaligus bersemayam bagi masyarakat muhājirīn yang kurang mampu dalam 
perekonomian. Mereka adalah penduduk Makkah yang ikut bersama Rasul untuk 
hijrah ke Madinah meskipun harus meninggalkan seluruh harta benda, sanak 
keluarga maupun para sahabat yang belum berkeluarga.4 
Di bawah bimbingan Rasulullah mereka dituntun untuk menjadi manusia 
yang berakhak baik, menjunjung tinggi rasa persaudaraan, cinta kasih, 
memuliakan seluruh rakyat dan taat beribadah. Rasul bahkan melarang para 
sahabat untuk tidak meminta-minta, mengajari keutamaan sifat sabar dan qanā‘ah 
(perasaan cukup). Sekelompok sahabat inilah yang belakangan dikenal sebagai 
“ahl al-ṣuffah” yang dianggap sebagai rujukan historis-etimologis dari istilah 
tasawuf.5 
Sebagian berpendapat bahwa istilah tasawuf berasal dari istilah ṣaff 
dengan konotasi makna deretan atau barisan. Lafal tersebut juga sering 
disandarkan kepada para sahabat Rasul yang selalu berada di barisan pertama 
dalam ibadah maupun jihad.6 Pendapat lain menjelaskan bahwa ṣaff merupakan 
kata denga akar kata sama dengan istilah ṣafa (suci; bersih). Penggunaan istilah 
ṣafa untuk merujuk kepada tasawuf dikarenakan adanya kesesuaian antara tujuan 
tasawuf dan dan makna kebahasaan dari ṣafa, yang keduanya menghendaki 
kesucian hati guna mengharap rida ilahi. Ada juga pendapat lain yang menilai 
                                                                                                                                                               
3 Said Aqil Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik Sosial (Bandung: Mizan, 2006), 37.  
4 Kala itu hampir seluruh urusan kaum muslimin dilakukan di masjid Nabawi, bisa dikatakan 
masjid Nabawi adalah pusat pemerintahan Madinah, karena mulai dari urusan agama sampai 
urusan politik dilakukan di dalamnya. al-Mubārakfūrī, Sīrah Nabawīyah, 206.  
5 A. Aziz Masyhuri, Ensiklopedi 22 Aliran Tarekat Dalam Tasawuf (Surabaya: Imtiyaz, 2014), 10-
11.  
6 Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik , 37. 

































kata ṣaff sebagai turunan dari akar kata ṣ-f-f (ṣuff) yang memiliki konotasi pakaian 
yang terbuat dari bulu domba putih yang sangat bersih. Alasan yang digunakan 
pendapat terakhir adalah karena para sufi sering kali kedapatan memakai pakaian 
yang terbuat dari bulu domba yang sederhana.7 Terlepas dari pelbagai perbedaan 
pendapat mengenai asal kata tasawuf, kesemua pendapat di atas menunjukkan 
bahwa tasawuf merupakan satu aktivitas yang mengharapkan kesucian diri untuk 
mampu berbaris dengan dekat di sisi Allāh.8 
Setiap kata yang telah dirujuk oleh para pakar tersebut, selain mempunyai 
kelemahan, namun juga memiliki kekuatan argumentasi gramatikal maupun nalar 
historis, paling tidak memiliki kemiripan dalam hal pelafalannya walaupun 
terkadang memiliki kerancuan. Benar apa yang dikatakan oleh Annemarie 
Schimmel bahwa membahas tasawuf secara komprehensif merupakan tugas yang 
sangat sulit, yang akhirnya sering kali melupakan beberapa poin penting serta 
terlalu mengedepankan faktor tambahan yang sejatinya tidak lebih penting dari 
yang diluputkan.9 Beberapa kendala di atas lahir karena seluruh definisi yang 
dipaparkan oleh setiap sufi mengenai tasawuf sangatlah bersifat pribadi, inklusif 
dan spesifik terhadap dirinya sendiri. Hal ini memang tidak dapat dihindari sebab, 
tasawuf memang mengedepankan ungkapan batin yang berada dalam internal diri 
manusia yang sangat misterius. Jadi dapat dikatakan bahwa banyaknya definisi 
tasawuf adalah sebanyak kaum sufi yang mendefinisikannya. 
                                                          
7 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta; Bulan Bintang, 1978), 57-58, 
8 Amin Syukur, Menggugat Tasawuf (Yogyakarta: Pustaka Pelajar 2002), 9-11. Abū al-Wafā’, al-
Taftazānī, Sufi dari Zaman ke Zaman, terj. Ahmad Rofi’ Utsmani (Bandung: Pustaka, 2003), 21, 
Abū Naṣr al-Sarrāj, Al-Lumā’, terj. Wasmukan et al. (Surabaya: Risalah Gusti, 2002), 45-46.  
9 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. S. Djoko Damono at al. (Jakarta, 
Pustaka Firdaus, 2003), xv, 1. 

































Berbagai definisi yang diutarakan oleh para ahli pun berbeda-beda. Ibn 
‘Arabī mendefinisikan tasawuf dengan kalimat yang cukup sederhana “al-
takhalluq bi akhlāq Allāh”.10 Cukup ringkas dan simpel, namun mengandung 
makna yang mendalam. Mengomentari definisi tersebut, Haidar Baqir dalam 
karyanya Jalan Pengetahuan untuk Kembali Kepada Allāh melihat bahwa 
pemaknaan yang disuguhkan oleh Ibn ‘Arabī menggambarkan bahwa tasawuf 
dibangun berdasarkan fondasi konsep tentang manusia. Manusia digambarkan 
sebagai subjek sekaligus bentuk tajallī (manifestasi) Tuhan di alam semesta. 
Manusia hidup di dunia memiliki misi dan tanggung jawabnya tersendiri, 
meskipun di sisi lain ia harus mempersiapkan bekal untuk kehidupan pada fase 
selanjutnya di akhirat. Keberhasilan manusia sangat dipengaruhi oleh kualitas 
dirinya dalam mengaktualisasikan seluruh bekal berupa potensi ilahiah yang 
bersemayam dalam diri individu tersebut. Lebih dari itu, Ibn ‘Arabī bahkan 
pernah berujah bahwa seorang manusia yang berusaha untuk memiliki akhlak 
sebagaimana akhlāq Allāh pada hakikatnya ia telah berada dalam proses untuk 
menanamkan ke dalam dirinya seluruh asmā’ Tuhan. Jadi, berakhlak Allāh artinya 
berusaha mengukir dalam diri bahwa akar dari setiap akhlak manusia yang terbaik 
berasal dari Tuhan.11 
Di lain kesempatan, Ma‘rūf Karkhī mengatakan bahwa tasawuf adalah al-
Akhdh bī al-haqāiq wa alya’s mimma fī ayd  al-Khalāiq. Terjemahan bebasnya 
kurang lebih bermakna bahwa tasawuf merupakan proses optimistis dalam 
mengambil hakikat dari segala sesuatu dan pada saat bersamaan mampu 
                                                          
10 Haidar Baqir, Jalan Pengetahuan untuk Kembali Kepada Allah, (ed) Abdul Kadir Riyadi, 
Antropologi Tasawuf (Jakarta: LP3ES, 2014), xii.  
11 Ibid., xii.  

































menanamkan segala macam keputusasaan dalam diri jika berkaitan dengan segala 
hal yang dimiliki oleh makhluk.12  
Senada dengan Karkhī, Abū Bakr al-Kaṭṭānī, mengatakan bahwa tasawuf 
sebagai al-ṣafa’ wa al-mushāhadah, yang denotasinya mengandung makna proses 
purifikasi hati dan pengakuan sekaligus penyaksian terhadap satu entitas akan 
realitas hakiki.13 Sementara Ruwaym menghadrikan definisi sebagai “istirsāl al-
nafs ma‘a Allāh ta‘ālā ‘alā mā yurīd”. Melalui ungkapan tersebut Ruwaym 
seakan ingin mengatakan bahwa tasawuf adalah satu rantai proses pelepasan jiwa 
manusia dari segala keinginan kecuali kehendak Allāh. Di lain pihak, al-Shiblī 
mendefinisikan tasawuf dengan ungkapan “aṭfāl fī ḥijr al-haqq”, tasawuf adalah  
satu kondisi bagai seorang anak kecil yang berada di pangkuan Allāh), tidak mau 
kalah al-Hallāj ikut menghadirkan definisi tasawuf sebagai “waḥdānī al-dhāt” 
alias kesatuan dzat di alam semesta ini.14 
Merujuk pada definisi-definisi tersebut setidaknya dapat ditemukan dua 
hal dalam memahami tasawuf. Pertama, tasawuf dipahami oleh pelakunya, baik 
personal maupun kelompok. Dalam hal ini, tasawuf begitu sulit dipahami oleh 
mereka yang masih awam, karena bersifat sangat pribadi. Bagi sekelompok 
pelaku, tasawuf merupakan media atau jalan untuk menuju Allāh. Kedua, tasawuf 
dipahami sebagai disiplin ilmu yang memiliki objek kajian, metode, bahkan dasar 
normatif yang bersumber dari hukum Islam. Dari objek kajiannya misalnya, 
tasawuf mempelajari bagaimana relasi antara manusia dengan Allāh, antara 
                                                          
12 Al-Qushayrī, al-Risālah al-Qushayrīyah (Bayrūt: Darul Khoir, t.th.), 280.   
13 Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik, 51.  
14 Emroni, Historisitas dan Normasivitas Tasawuf dan Tarekat (Kalimantan: Comdes Kalimantan, 
2014), 12. 

































makhluk dan sang Khāliq. Dari sini ditemukan titik perbedaan mendasarnya. 
Secara individu pelaku tasawuf sedikit banyak akan mendapatkan pendidikan 
ilmu tasawuf dari mursyid serta mengalami kondisi dan perasaan sufistik, 
sementara pengkaji tasawuf adalah mereka yang mempelajari tasawuf sebagai 
sebuah disiplin ilmu dan belum tentu mengamalkannya. 
Tasawuf sebagai sebuah perilaku bersumber dari ajaran Rasul, seperti 
tafakkur, dhikr, ṣabr dan zuhd. Sebagaimana diungkapkan oleh Mustaqīm bahwa 
ilmu tasawuf berasal dari Rasul, baik sejak beliau belum menerima wahyu 
ataupun setelah menerimanya, seperti khalwat di gua Hirā’, sifat zuhud serta 
bagaimana cara Rasul menjauhi hawa nafsunya yang kemudian dicontoh oleh para 
sahabat.15 Pendapat ini dikuatkan oleh kisah ketika ‘Umar b. Kaṭṭāb berkunjung 
ke rumah Rasul dan menemukan rumah beliau sangat sederhana, bahkan 
tergolong sangat minim akan perlengkapan yang layak bagi kebanyakan manusia 
yang hidup dalam kemampuan ekonomi. Dalam nasehatnya kepada Abū Bakr 
Rasul menyatakan bahwa dirinya tidaklah sama dengan kaisar Romawi maupun 
Persia yang senang mengedepankan duniawi, beliau adalah Nabi yang 
mengedepankan aspek ukhrawi dibanding segala yang ada di dunia ini.16 Kisah ini 
sekaligus menegaskan bahwa perilaku tasawuf telah ada sejak periode Islam 
pertama. 
Meskipun praktek ajarannya dapat ditemui di era Nabi, namun tasawuf 
sebagai disiplin ilmu baru muncul setelah kepergian Rasul. Istilah tasawuf sendiri 
baru terkenal pada abad ke-3 Hijriyah, sedangkan pada masa awal-awal masih 
                                                          
15 Syekh Mustaqim, Miftahul ‘Arifin I (Jakarta: Pustaka Azm, 1382 H), 3-13.  
16 Masyhuri, Ensiklopedi 22 Aliran, 2. 

































terkenal dengan istilah nussāk, zuhhād dan ‘ubbād. Kata pertama adalah 
ungkapan yang dipergunakan untuk menyebut orang yang telah mendedikasikan 
dirinya guna beribadah kepada Tuhan. Zuhhād adalah penggambaran diri yang 
tidak disibukkan dengan gemerlap kehidupan dunia. Terakhir, ‘ubbād lafal yang 
merepresentasikan individu yang mengabdikan dirinya kepada Tuhan.17 Pelbagai 
istilah tersebut, menurut Qushayrī disebabkan karena hampir setiap golongan 
mengklaim mempunyai Zuhhād-nya masing-masing.18 
Kondisi sosial kemasyarakatn semacam ini, terlebih lagi di era akhir 
khalīfah ‘Uthmān b. ‘Affān tampaknya berdampak sangat signifikan terhadap 
perkembangan religiositas terutamanya bidang tasawuf di era setelahnya, terlebih 
lagi puncaknya dimasa dinasti Umāyah. Selain itu, pola kehidupan penguasa bani 
Umāyah yang terkenal karena gemar akan kemegah-megahan duniawi 
mengundang pelbagai respons dari para zāhid yang mengharapkan kehidupan 
sederhana dengan penuh kesetaraan bagi seluruh umat Islam. Seperti yang 
diungkapkan Fazlur Rahman bahwa pada masa awal kemunculannya, tasawuf  
merupakan respons atas upaya perbaikan moral, pemurnian jiwa, peningkatan 
kualitas ibadah kepada Allāh dan pemerdekaan diri dari kekuasaan dunia yang 
menipu.19 
Menurut para zāhid penguasa bani Umāyah yang gaya hidupnya 
berlawanan dengan apa yang ditunjukkan oleh ke empat khalīfah pertama, melalui 
                                                          
17 Hamka, Tasawuf Perkembangan dan Pemurniannya (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1993), 68.  
18 Abū al-Qāsim ‘Abd al-Karīm al-Qushayrī, Risālah Qushayrīyah fī ‘Ilm al-Tasawwuf, terj. Umar 
Faruq (Jakarta: Pustaka Amani, 2007), 575.  
19 Fazlur Rahman, Gelombang Perubahan dalam Islam: Studi tentang Fundamentalisme Islam 
(Jakarta: Raja Grafindo, 2000), 113. 

































kesalehan dan kesederhanaan.20 Para pemangku jabatan di istana bani Umāyah 
justru memperlihatkan hidup dengan gaya hidup yang hedonis dan glamour. 
Meskipun demikian tidak semua khalīfah bani Umāyah sama, adan juga  ‘Umar b. 
‘Abd al-Azīz yang diakui dunia sebagai pemimpin yang takwa dan zuhud dalam 
hidupnya.21 Bahkan sebagian sahabat senior yang hidup pada masa itu tampak 
melontarkan pelbagai protes keras terhadap kenyataan yang terjadi pada umat 
Islam saat itu, di antara para sahabat tersebut ada Abū Dhār al-Ghifārī dan Sa‘īd b. 
Zubayr. Protes yang dilancarkan para sahabat senior tampaknya menimbulkan 
gejolak yang terjadi pada bani Umāyah.22 Melihat kondisi yang demikian, para 
zāhid lebih memilih bersikap sederhana dalam kehidupanya serta menjauhkan diri 
dari kemewahan dunia. 23 
Fase perkembangan tasawuf selanjutnya dapat dilihat pada sekitaran abad 
ke-3 dan ke-4 H. Di era ini tasawuf telah menjadi semacam disiplin ilmu 
tersendiri yang telah mempunyai tujuan, objek kajian maupun metodenya 
tersendiri. Selain itu, ada satu poin tambahan, yaitu telah mulai terpisah dari 
kajian fikih. Ibn Khaldūn mencatat bahwa ilmu agama di era ini terbagi menjadi 
dua: “fikihsentris” dan sufistik. Model pertama sangat berkaitan dengan dunia fiqh 
dan fatwa-fatwa keagamaan yang mengatur pelbagai persoalan hidup 
bermasyarakat. Kedua membincangkan persoalan yang belum muncul kajiannya 
di awal-awal perkembangan Islam, yang berkaitan dengan dunia intuisi, 
muḥāsabah diri dan terminologi lain seputar ihsān dan tasawuf. Era ini juga telah 
                                                          
20 Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohammad (Bandung: Penerbit Pustaka, 1997), 129.  
21 Ibid., 29  
22 Hamka. Tasawuf Perkembangan, 64-67. 
23 Nasution, Falsafat dan Mistisisme, 64-65.  

































memunculkan pelbagai penulis yang berbicara secara intens tentang tasawuf, di 
antaranya: al-Muḥāsibī (w. 243 H), al-Kharrāz (w. 277 H), al-Hākim al-Tirmidhī 
(w. 285 H) dan al-Junayd (w. 297 H). Kehadiran mereka yang disibukkan dengan 
pelbagai karya dalam dunia olah batin, telah secara langsung menandai 
bermulanya fase ilmu tasawuf di dunia Islam dalam skala global.24 
Perkembangan tasawuf yang semakin meluas melahirkan dua mazhab 
besar dalam tasawuf: sunnī dan shī‘ah. Tasawuf Sunnī adalah kajian tasawuf yang 
lebih menitikberatkan pembahasannya dalam dunia akhlaqī dengan dasar 
utamanya al-Qur’ān dan ḥadīth secara ketat. Mereka merelasikan antara segala 
aḥwāl dan maqamāt yang mereka gapai pada kedua hal tersebut. Model kedua 
adalah  tasawuf falsafī, yaitu aliran tasawuf yang menitikberatkan fakus kajiannya 
merekanya pada unsur shaṭahāt atau hal-hal ganjil atau asing serta secara sepintas 
tidak jarang disebut “nyeleneh”. Hal-hal ini muncul sebagai konsekuensi dari satu 
keadaan yang mereka sebut sebagai fanā’. Ini memunculkan beberapa istilah 
seperti ittiḥād; hulūl maupun penyatuan diri dengan Tuhan. Beberapa tokoh yang 
terkenal dari aliran ini adalah Abū Yazīd al-Busṭāmī dan al-Hallāj.25 Pada periode 
ini juga telah muncul tarekat-tarekat sufistik yang mempelajari ilmu tasawuf 
secara teoretis maupun praktis.26 Aliran kedua ini pada selanjutnya tidak jarang 
memicu konflik utamanya mengenai gagasan atau konsep pemikiran, baik itu 
terjadi dalam intern ahli sufi maupun para fuqāhā’ dan teolog. Umumnya kedua 
                                                          
24 Al-Taftazānī, Sufi dari Zaman, 91-92. 
25 Bagir, Tasawuf, 101. Abū Yazīd terkenal dengan ungkapan “Subḥānī-subḥānī”, Maha suci aku-
maha suci aku, dan al-Hallāj populer dengan statemen, “Ana al-Ḥaqq”, Akulah Kebenaran. Al-
Ṭūsī, Al-Lumā’, 770-778. Louis Massignon, Al-Hallaj Sang Sufi Syahid, terj. Dewi 
Candraningrum (Yogyakarta: Fajar Pustaka, 2007) dan Annemarie Schimmel et al., Hallaj,  An-
Nuri dan Madzhab Baghdad (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003). 
26 Sahri, Studi Ilmu Tasawuf (Ciputat: Sentra Media, 2011), 32. Al-Taftazānī, Sufi, 17. 

































golongan yang disebut terakhir menganggap bahwa tasawuf falsafi sebagai aliran 
yang melenceng dari Islam.27 
Walaupun demikian, pada periode ini secara garis besar kedua aliran 
tasawuf tersebut mempunyai lima karakteristik. Pertama, peningkatan moral. 
seperti latihan jiwa, taubat, sabar, ridha, tawakkal, takwa, khawf, rajā’, maḥabbah 
Allāh, perilaku, estetika dan etika berserta pelbagai tingkatannya. Tokoh yang 
membicarakan persoalan ini di antaranya: al-Muḥāsibī (w. 243 H/857M) yang 
menulis Adab al-Nufūs.28 Kedua. informasi tentang ma’rifat. Di antara tokohnya 
ada Makrūf al-Qarkhī (w. 200 H/815 M), Abū Sulaymān ‘Abd al-Rahmān b. 
Aṭiyah al-Darani (w. 215 H/830 M) dan Dhun Nun al-Miṣrī (w. 245 H/859 M).29 
Ketiga, pencapaian derajat fanā’ (kosong, sirna, tiada atau gugur) dari sifat-sifat 
tercela. al-Qushayrī menyandingkan fanā’ dan baqā’. Menurut beliau, seorang 
yang fanā’ dari kebodohan, maka dia baqā’ dalam ilmunya, yang fanā’ dari 
syahwatnya, maka baqā’ dengan tobatnya, yang fanā’ dari dunia, maka baqa’ 
dengan zuhudnya, dan seterusnya.30 Keempat, kebahagiaan dan ketentraman dan 
kelima, penggunaan simbol dalam pengertian-pengertian tasawuf. Artinya, 
tasawuf merupakan pengalaman personal-spiritual yang sangat subjektif yang 
hanya dimengerti oleh ahli-ahli sufi.31 
Pada abad kelima perkembangan tasawuf sunni berkembang pesat, 
sementara tasawuf falsafi semakin tenggelam, dan tampak semakin jelas pada 
                                                          
27 Zuherni AB, “Sejarah Perkembangan Tasawuf”, Jurnal Substantia, vol. 13, no. 2 (Oktober, 
2011). 
28 Al-Qushayrī, Risālah Qushayrīyah, 630. 
29 Ibid., 635. 
30 Ibid., 79.  
31 Al-Taftazānī, Sufi dari Zaman, 95-140. 

































abad-abad selanjutnya. Hal ini dibuktikan dengan munculnya tokoh-tokoh sunni 
ternama seperti al-Qushayrī (w. 465 H/1073 M)32 dan al-Ghazālī (w. 478H/1085 
M).33 al-Qushayrī hadir dengan kitab al-Risālah yang mengulas gagasan-gagasan 
tasawuf secara sistematis. Kitab ini adalah respons dari reaksi keras ahli fiqh 
terhadap tasawuf dan respons dari aliran tasawuf falsafi.34 Untuk kepentingan 
yang sama, al-Ghazālī juga menulis kitab al-Munqid min al-Dalāl35 yang 
merupakan otobiografinya dalam mencapai sebuah ketenangan spiritual. Kitab 
Ihyā’ ‘Ulūm al-Dīn36 yang membahas panjang lebar tentang fiqh, tasawuf dan 
permasalahan-permasalahannya. Sementara untuk mengkritik aliran tasawuf 
falsafi, beliau menulis tiga kitab, yaitu: Maqāsid al-Falāsifah yang berisi 
pengantar deskriptif, Tahāfut al-Falāsifah yang berisi tentang dua puluh dua kritik 
al-Ghazālī  terhadap filsafat, tujuh belas menyangkut persoalan yang wajib 
dibid’ahkan yang tiga masalah yang wajib dikafirkan serta kitab Mi‘yār al-‘Ilm 
yang berisi tentang teori logika al-Ghazālī  yang ditujukan kepada orang-orang 
dalam memahami kritiknya terhadap para filsuf ataupun aliran tasawuf falsafi.37 
Pada abad keenam tasawuf falsafi tampil dari pribadi-pribadi sufi yang 
juga seorang filsuf. Sebagaimana dikutip Sahri bahwa Ibn Khaldūn mensinyalir 
tasawuf falsafi mempunyai empat objek kajian. Objek-objek tersebut meliputi: 
olah rasa atau latihan rohaniyah-intuitif serta introspeksi diri; iluminasi yaitu 
                                                          
32 al-Qushayrī, Risālah Qushayrīyah, 1. 
33 Aksin Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam (Yogyakarta: Teras, 2014), 20-23. 
34 Hamid Dabasyi, Sufisme Persia Dalam Periode Saljuk (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 12. 
35 Abū Ḥāmid Muḥammad al-Ghazālī, Al-Munqid min al-Ḍalāl (Bayrūt: Dār al-Kutub al-‘Ilmīyah, 
1998). 
36 Abū Ḥāmid Muḥammad al-Ghazālī, Ihyā’ ‘Ulūm al-Dīn (Kairo: Mu’assasah al-Mukhtar, 2004). 
37 John Renan, Mencari Tuhan: Menyelam Kedalam Samudra Ma’rifat (Bandung: Mizan, 2002), 
60-67. 

































ajaran tentang penyikapan alam gaib; fenoma alam semesta yang mempengaruhi 
pelbagai unsur-unsur keramat; dan memunculkan pelbagai istilah yang 
pengertiannya secara sepintas samar-samar (shaṭahāt). Tokoh-tokohnya seperti: 
Ibn ‘Arabī, Suhrawardī al-Maqtūl, Ibn Sabi‘īn dan Ibn Fadir.38 
Menurut Haidar Bagir,39 Ibn Arabī adalah tokoh utama dalam aliran 
tasawuf falsafi, beliau dikenal sebagai tokoh tasawuf falsafi yang menggagas 
wahdat al-wujūd. Henry Corbin40 dan William C, Chittick41 menafsirkan bahwa 
doktrin wahdat al-wujud mengatakan bahwa tidak ada satu makhluk pun yang 
eksis di dunia ini, kecuali hanyalah tajali Tuhan. Dalam membangun gagasan ini 
beliau mengedepankan konsep tashbīh (keserupaan), dan tanzīh (ketidakadaan 
terbandingan). Dari sisi tashbīh, Tuhan bersifat antropomorfis seperti tangan, 
mata, kaki milik Allāh yang diinterpretasikan secara rasional untuk menghindari 
nama-nama yang serupa dalam diri manusia.42 Sementara itu tanzīh 
menggambarkan bahwa Tuhan tidak sama dengan seluruh ciptaan-Nya Dia 
Mutlak dan tidak terbatas.43 Sebagaimana dikutip Sachico Murata dalam The Tao 
of Islam, Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa “Allāh adalah serupa dalam 
                                                          
38 Sahri. Studi Ilmu Tasawuf (Jakarta: Sentra Media, 2011), 33. Al-Taftazānī, Sufi dari Zaman, 
187. Siregar, Tasawuf dari Sufisme, 304. 
39 Haidar Bagir, Buku Saku Tasawuf Positif (Bandung: Mizan, 2006), 101.  
40 Henry Corbin, Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn Arabi, terj. Moh. Khozim et al. (Yogyakarta: Lkis, 
2002).  
41 William Chittick, The Sufi Path of Kknowledge (New York: State University of New York 
Press, 1989). 
42 Ibid., 82.  
43 Imron Mustofa, “Fisika Atom Sebagai Basis Filosofis Ilmu Dalam Perspektif Al-Ghazali”, 
Indrawati (ed.), Peta Dinamika Pemikiran Islam: Antara Klasik dan Kontemporer (Surabaya: UIN 
Sunan Ampel Press, 2017), 524-559. Imron Mustofa, “Fisika Atom sebagai Basis Filosofis Ilmu 
dalam Perspektif al-Ghazali”, Epistemé: Jurnal Pengembangan Ilmu Keislaman, IAIN 
Tulungagung, vol.12, no. 1, (Juni, 2017), 53-75. 

































keterbandingan-Nya dan tidak bisa dibandingkan dalam keserupaan-Nya”.44 Jadi, 
gagasan ini mengajarkan hanya ada satu realitas hakiki, sebab pengakuan terhadap 
dua atau lebih realitas hakiki merupakan kesalahan fatal.45 Hal ini berbeda dengan 
panteisme murni yang menggambarkan imanensi mutlak Tuhan dalam segala 
yang wujud di alam semesta ini.46 
Tokoh lain dalam abad ini adalah Suhrawardi al-Maqtūl yang terkenal 
sebagai filsuf iluminasi (Ishrāqīyah). Dalam karyanya Ḥikmah al-Ishrāqīyah, ia 
menyatakan bahwa gagasan filsafat ishrāqī dibangun di atas basis bahwa kualitas 
penalaran intuisi intelektual-diskursif dapat digapai melalui proses pembiasaan 
nalar formal dengan diiringi tazkīyat al-nafs.47 Lebih jauh, menurutnya, persoalan 
yang paling penting dalam hal ini adalah mengetaui diri, lebih tepatnya jawaban 
dari pertanyaan inilah yang merupakan inti dari epistemologi ishrāqī-nya. Dapat 
dikatakan bahwa langkah pertama dalam tasawuf ishrāqī Suhrawardi adalah 
menyatakan bahwa di sana ada “diri” yang merupakan substansi imaterial dan 
kekal. Bagi Suhrawardi, seorang harus mampu mengenal diri sendiri. Jika diri 
tidak mengenal diri sendiri, maka ini mengisyaratkan ia tak mampu mengenali 
dirinya. Untuk mengenali dirinya, ia membutuhkan al-‘Ilm al-Huḍūrī (gifted 
knowledge). Oleh karena itu, dalam doktrin tasawuf ishrāqī-nya, dikatakan bahwa 
fisafat berguna sepanjang ia mampu memisahkan “diri” dengan “aku”. 
                                                          
44 Sachico Murata, The Tao of Islam, terj. Rahmani Astuti et al. (Bandung: Mizan, 1994), 82. 
45 Imron Mustofa, “Gagasan Islamisasi Ilmu (Studi tentang Kerangka Metodologi Institute for the 
Study of Islamic Thought and Civilization (INSISTS))” (Disertasi--UIN Sunan Ampel, Surabaya, 
2018), 191-195. 
46 Kautsar Azhari Noer, Ibn al-‘Arabi: Wahdat al-Wujud dalam Perdebatan (Jakarta: Paramadina, 
1995), 159.  
47 Shihāb al-Dīn al-Suhrawardī, Ḥikmah Al-Ishrāq, terj. M. Al-Fayadl (Yogyakarta: Islamika, 
2003).  

































Sebagaimana rasa manis dapat dipisahkan dari gula hanya melalui sarana 
konseptual, hal yang sama terjadi pada diri dan sifat-sifatnya.48 
Dari penjelasan di atas tampak bahwa pada sekitaran abad ke-7 dunia 
Islam mulai memunculkan pusat-pusat kajian (madrasah) yang membincangkan 
pelbagai aliran tasawuf dengan sanad keilmuannya secara detail. Para sufi telah 
menyusun satu konsep, sistem ataupun peraturan-peraturan yang dinyatakan 
secara tertulis dan disebarkan bagi mereka yang ingin mengikuti langkah para sufi 
dalam menggapai maqām yang telah mereka capai. Proses kodifikasi ini berjalan 
kurang lebih selama dua ratus tahun. Selepas proses yang cukup lama, pada abad 
ke-8 masehi tasawuf mulai mengalami pergeseran tujuan maupun pelbagai 
peratuan yang dinyatakan oleh seorang mursyid. Ini ditandai dengan hadirnya 
pelbagai organisasi yang mengatasnamakan aliran tasawuf (tarekat) tertentu, yang 
tentunya sesuai dengan mursyid awal dari mazhab tersebut.49 Pelbagai corak 
inilah yang selanjutnya dikenal dengan istilah ṭarīqah atau tarekat. Para sarjana 
Muslim semacam A. Aziz Masyhuri dan Haidar Baqir menyatakan bahwa 
organisasi tarekat seperti ini telah ada sejak abad ketiga dan keempat, seperti 
tarekat Junaidīyah yang dinisbatkan kepada Abū al-Qāsim al-Junayd al-Bagdādī 
(w. 297 H), Nūrīyah oleh Abū Ḥasan b. Muḥammad Nūrī (w 295 H) dan 
‘Alāwīyah oleh Aḥmad b. ‘Īsā al-‘Alawī. Meskipun demikian kedua nama 
tersebut menilai bahwa baru pada abad ke-7 Hijriyah inilah tarekat berkembang 
pesat dan menyebar ke pelbagai wilayah.50 
 
                                                          
48 Mehdi Aminrazafi, Signifikansi Karya Suhrawardi (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003),13-14.  
49 Masyhuri, Ensiklopedi 22, 8. 
50 Ibid. 

































2. Nilai-nilai Kemanusiaan Sufistik 
Sebagaimana penulis paparkan dalam pembahasan sebelumnya, salah satu 
faktor kemunculan tasawuf adalah sebagai bentuk perlawanan terhadap 
penyimpangan ajaran-ajaran Islam. Sejak wafatnya Nabi, persebaran Islam 
semakin meluas dan permasalahan umat Islam semakin kompleks. Hal ini juga 
didukung dengan sikap hedonis para pengauasa saat itu yang dinilai telah jauh 
dari ajaran Nabi. Sejak saat itu, merekam kelahiran pelbagai usaha pembaharuan 
dalam Islam. Proses ini meluas dalam skala global, yang intinya menghendaki 
purifikasi pesan sakral yang dibawa Nabi.51 
Menurut Said Agil Siradj, tasawuf mencakup dua dimensi; dimensi 
lahiriah dan kebatinan. Menurutnya, pemilahan kedua dimensi kemanusiaan ini 
sesuai dengan penggunaan istilah “manusia” dalam al-Qur’ān. Pertama, al-
Bashar menggambarkan individu dalam dimensi jasmani dan lahiriah yang 
memiliki nafsu. Sementara dalam nafsu terdapat gharīzah ghaḍābīyah (naluri atau 
insting untuk membangaun cita-cita) dan gharīzah shahwātīyah (untuk menikmati 
hidup dan kemapanan).52 Kedua, al-Insān yang merujuk manusia dalam dimensi 
rohani dan spiritualnya, yang terdiri dari qalb dan rūh. Qalb adalah bashīrah, 
ḍamīr, fu`ad, sirr dan laṭīfah. Sementara rūh adalah nafkhah rabbānīyah (tiupan 
roh ilahi).53 Jika dilihat dari aspek alam malakutnya adalah alam yang tidak kasat 
mata, yang berada. Ketiga, “al-Nās” yaitu manusia sebagai himpunan, kelompok 
atau komunitas.54 
                                                          
51 Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik, 34. 
52 Ibid., 35.  
53 Sebutan “insan” dapat ditemukan misalnya dalam surat al-Ashr ayat 1-4.  
54 Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik, 35. 

































Mengakhiri pembahasan tentang pembagian manusia dalam al-Qur’ān ini, 
Siraj menyimpulkan bahwa seorang sufi dalam dimensi kemanusiaannya yang 
rohani ibarat apa yang tampak dari gunung es, di bagian bawah terdapat persoalan 
duniawi terselubung dan tersembunyi dari panca indra yang sebenarnya 
merupakan fondasi dari apa yang dapat ditangkap panca indra. Kehidupan batin 
sufi seperti dunia tanpa batas. Ia tetap menerima dan mengakui batasan-batasan 
lahiriah meskipun tetap menghormati hukum alam yang berlaku. Sufi yang sejati 
tenggelam dalam kebahagiaan dalam jiwanya. Meskipun demikian secara lahiriah, 
ia tetap berusaha pergi ke arah kualitas hidup yang lebih baik dan melakukan yang 
terbaik. Setiap perjuangan lahirnya selalu diiringi dengan kejernihan hati.55 
Para sufi memandang bahwa manusia sebagai makro kosmos bagai buah 
yang di dalamnya terkandung unsur-unsur yang diserap pohon. Begitu pun 
manusia, di dalamnya terkandung semua unsur kosmos; mineral, tumbuhan, 
hewan dan lainnya. Dalam kaitannya dengan Tuhan, manusia juga didaulat 
sebagai khalīfah fī al-Ard. Setiap tingkat wujud menurut para sufi, semakin tinggi 
dan kompleks wujud dari sesuatu, semakin banyak sifat dan nama-nama Tuhan 
yang dapat dipantulkan dari wujud tersebut.56 Mengaitkan pendapat tersebut, ‘Alī 
Abū al-Husayn al-Nūrī sebagaimana yang dikutip Toto Tasmara, berpendapat 
bahwa tasawuf adalah berakhlak dengan akhlak Allāh. Ia menegaskan bahwa 
tasawuf sejatinya merupakan akhlak. Tasawuf bukan ilmu bukan pula tulisan yang 
                                                          
55 Ibid., 36.  
56 Mulyadhi Kartanegara, Mengislamkan Nalar: Sebuah Respon Terhadap Modernitas (Jakarta: 
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dapat dipelajari dengan sungguh-sungguh, namun ia merupakan keberakhlakan 
dengan akhlāq Allāh.57 
Secara mendasar, tujuan bertasawuf adalah belajar menjadi insān kāmil 
dengan cara menjalin hubungan harmonis antara dirinya dengan Allāh dan 
makhluk. Dengan segala kelengkapan perangkat yang ada pada manusia, tugas 
tasawuf adalah membimbing manusia untuk menjadi diri yang ber-akhlak kepada-
Nya dan makhluk-Nya. Bagi para sufi, manusia yang paling patut diteladani 
dalam hal ini adalah Muḥammad, bahkan Allāh menegaskan kepribadian beliau 
sebagai kepribadian yang agung.58 Menyikapi hal Muḥammad al-Wastihi 
mengatakan bahwa Allāh mensifati Muḥammad dengan akhlak agung sebagai 
manusia terbaik. Ia juga menegaskan bahwa ciri-ciri akhlak agung adalah 
ketiadaan saling bantah membantah karena ilmunya tentang Allāh.59 
Akhlak ini secara garis besar terbagi menjadi dua (kepada Allāh dan 
makhluk), tapi cakupannya sangat luas. Keduanya diibaratkan bagai kedua sisi 
mata uang yang tidak mungkin dipisah. Pada dasarnya manusia adalah wujud dari 
tajallī Tuhan. Oleh karena itu, semakin ia mengenal Allāh, akan muncul pula 
dalam dirinya sifat dan asmā’-Nya, seperti; raḥmān, raḥīm dan sebagainya. 
Sebagaimana penyebutan manusia dalam al-Qur’ān yang telah dikatakan oleh 
Siraj di atas, maka seorang insan kamil adalah mereka yang mampu memadukan 
antara sifat bashārīyah, insānīyah dan manusia sebagai al-Nas. Pada tataran 
tertentu, seorang pelaku sufi harus mengesampingkan sifat bashārīyah untuk 
                                                          
57 Toto Tasmara, Kecerdasan Ruhaniah (Transcentental Intelligence): Membentuk Kepribadian 
yang Bertanggung Jawab, Profesional, dan Berakhlak (Jakarta: Gema Insani, 2001), v. 
58 Q.S. al-Qalam: 4 
59 Al-Qushayrī, Risālah Qushayrīyah, 352. 

































memasuki dimensi insān kāmil dan aktualisasinya adalah ketika manusia sebagai 
al-Nas. Inilah yang penulis sebut dengan nilai-nilai kemanusiaan sufistik, seperti; 
kasih sayang, ikhlas, sabar, rida, kejururan, rendah hati, dermawan dan lainnya, 
baik relasinya dengan personal ataupun komunitas lain. 
Selain itu, prinsip tawḥīd, tiada Tuhan kecuali Tuhan Yang Satu, para sufi 
seakan menegaskan arti kesetaraan, kebebasan maupun penghargaan atas harga 
diri manusia. Konsekuensinya semua manusia bersaudara. Dalam tasawuf, hal ini 
menegasikan kemungkinan bersaudara kecuali atas dasar persaudaraan yang 
mengandung seluruh prinsip dasar kemanusiaan. Di sini, manusia digambarkan 
telah menyatu dengan yang lain, melalui hubungan kekeluargaan, bermasyarakat 
dan kemanusiaan. Relasi yang disebut terakhir telah melampaui batas-batas ruang 
dan waktu. Al-Qushayrī membagi persaudaraan atau persahabatan ini menjadi 
tiga; pertama, dengan orang yang lebih tinggi. Dalam tasawuf, biasanya disebut 
khidmah, seperti hubungan antara guru-murid. Kedua, dengan orang yang berada 
di bawah, sikap kasih sayang. Ketiga, dengan orang yang setara. Macam yang 
terakhir ini lebih didasarkan pada sikap lebih mengutamakan orang lain.60  
Bahkan, dalam tataran yang lebih luas, sosial-politik, nilai-nilai 
kemanusiaan sufistik semacam ini dapat dilihat pada maqāsid al-sharī‘ah yang 
menjadi prinsip dalam setiap relasi dengan manusia; perlindungan hak beragama 
dan keyakinan; hak hidup; berpendapat atau berekspresi; kehormatan dan 
keturunan; serta harta. 
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3. Tarekat Sebagai Model Kehidupan Sufistik 
Menurut pandangan yang paling masyhur, Islam memiliki empat 
komponen. Sharī‘at, ṭarīqah, ḥakīkat dan ma‘rifat. Sharī‘at adalah tatanan ibadah 
zahiriah yang berkaitan dengan relasi antara manusia dan Allāh, maupun sesama 
manusia, seperti syahadat, salat, zakat, puasa, haji dan muamalah. Di lain pihak, 
ṭarīqah merupakan rute yang ditempuh seseorang menuju Allāh yang berpangkal 
dari syariat. Dapat dikatakan bahwa jalan utama adalah shar’, sedangkan anak 
jalannya adalah ṭarīq.61 Sharī‘at adalah perjalanan melalui jalan biasa sementara 
ṭarīqat adalah perjalanan melalui jalur tol. Adapun hakīkat merupakan semacam 
perjumpaan dengan Allāh. Dalam kondisi ini seorang sufi telah merasakan betul 
kehadiran-Nya dan ia telah menafikan keseluruhan selain Allāh, karena baginya 
hanya Allāh yang wujud. Kemudian ma‘rifat yaitu pemberian Allāh pada orang-
orang istimewa pilihan-Nya. Seorang sufi yang telah mencapai maqam ma‘rifat 
akan diberi berbagai pengertian atas setiap persoalan pada setiap dimensi alam, 
baik tampak ataupun tidak kasat mata.62 
Memahami tarekat sebagai model kehidupan sufistik, tidak bisa hanya 
dilihat dari sudut pandang kebahasaan saja, karena akan mengantarkan pada 
kesimpulan bahwa tarekat adalah hanyalah semacam jalan perlintasan sufistik. 
Pemahaman seperti ini akan menjebak seorang pada tekstualitas yang sangat 
parsial. Secara sederhana tarekat adalah organisasi sufi yang di dalamnya terdapat 
aturan-aturan dan cara-cara tertentu yang ditetapkan oleh mursyid kepada murid 
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62 al-Qushayrī, Risālah Qushayrīyah, 41. 

































tarekat dalam usahanya menuju Allāh.63 Jika dilacak dari secara historis, tarekat 
awalnya hanya merupakan metode ataupun jalan untuk dilalui para sufi untuk 
menggapai spiritual puncak, pensucian jiwa dalam bentuk intensifikasi antara 
hamba dan Tuhan. Ia kemudian berkembang dan menjelma sebagai satu 
organisasi dengan keterikatan yang sangat kuat antaranggotanya.64 
Sebagaimana dikatakan Trimingham bahwa tarekat sebagai sufi order 
yang berbasis ketaatan atau kepatuhan yang luar biasa, yang terlembaga dalam 
jiwa para murid atau anggota tarekat.65 Meskipun demikian, tarekat pada 
ujungnya adalah mengarahkan para murid tarekat untuk taat kepada Allāh. Maka 
jelas, bahwa tarekat merupakan wadah atau tempat latihan olah jiwa bagi para sufi 
di bawah bimbingan mursyid yang merupakan turunan dari tasawuf. Dengan kata 
lain, tasawuf merupakan ajaran kerohanian dalam Islam, di lain pihak tarekat 
merupakan unsur praktis kelembagaan dari ajaran metafisika tersebut.66 
Dalam perkembangannya hubungan mursyid dan murid dalam tarekat 
merupakan fondasi terpenting. Setelah menjalani baiat, seorang murid dituntut 
untuk sam‘an wa ṭā‘atan kepada mursyid. Di hadapan mursyid, seorang murid 
tarekat layaknya mayat. Artinya, dalam proses spiritulanya, seorang murid harus 
tunduk pada sang mursyid. Seorang murid wajib yakin bahwa seorang mursyid 
adalah penuntun yang sempurna layaknya Nabi Muhammad dengan para sahabat. 
Lebih dari itu, baiat bukanlah semata-mata perjanjian dengan sang mursyid tetapi 
                                                          
63 Chabib Mustofa, Zikir dan Kebahagiaan: Studi Kontruksi Wellbeing Pengikut Tarekat 
Syadziliyah (Jakarata: Disertasi UI, 2016), 74.  
64 ‘Abd al-Wahhāb al-Sha‘rānī, al-Anwār al-Qudsīyah fī Ma‘rifat Qawā’id al-Ṣūfīyah, vol. 1-2 
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65 J. SpencerTrimingham, The Sufi Order in Islami (New York: Oxford University Press,1973), 3. 
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juga perjanjian seorang hamba dengan Tuhannya.67 Sebagaimana ungakapan guru 
besar tarekat terkenal syekh ‘Abd al-Qādir al-Jīlānī bahwa bagi seorang yang telah 
berbaiat tarekat, maka ia akan berdosa besar apabila meninggalkan amalan 
tarekatnya.68 
Seorang yang telah memasuki tarekat oleh mursyidnya biasanya diajari 
tentang pokok-pokok ilmu tawasuf, seperti; tobat, khalwat, ‘uzlah, zuhud, takwa, 
syukur, rajā’, khawf dan sebagainya.69 Dalam proses pembelajarannya, biasanya 
murid tarekat dianjurkan untuk semacam mondok singkat di tempat sang mursyid 
yang disebut dengan suluk, adakalanya 10 hari, 20, 30 atau 40 hari.70 Saat suluk 
inilah, seorang murid dibimbing sedemikian rupa oleh mursyid untuk menjadi 
manusia yang paripurna, manusia yang merefleksikan pengalaman keagamaannya 
secara komprehensip, baik yang terkait dengan ritual keagaannya sendiri maupun 
ritual sosial. 
Secara umum orang bertarekat adalah berusaha mendekatkan atau bahkan 
meleburkan dirinya pada Allāh,71 sehingga dapat menyandang derajat muḥsin 
yang memiliki ma‘rifat Allāh yang diperoleh melalui dhawq ataupun tanpa 
perantara apapun.72 Untuk mencapai tujuan tersebut, setidaknya ada tiga aspek 
yang dilalui dalam ketarekatan; pertama, pembinaan aspek moral yang meliputi; 
terwujudnya kesetabilan jiwa yang seimbang dan penguasaan serta pengendalian 
                                                          
67 Murtadha Muthahhari, Menapak Jalan Spiritual Sekilas Tentang Ajaran Tasauf dan Tokoh-
tokohnya (Bandung: Pustaka Hidayah, 2006), 34. 
68 Muhammad Sholikin, 17 Jalan Menggapai Mahkota Sufi Syekh Abdul Qadir al-Jailani 
(Yogyakarta: Mutiara Media, 2009), 415.  
69 Abdul Hamid, Syekh Yusuf Makasar: Seorang Ulama, Sufi dan Pejuang (Jakarta: Yayasan Obor 
Indonesia, 2005), 163-169. Barnawi Umari, Sistematik Tasawuf (Solo: Ramadhani, 1991), 121. 
70 Asrkal Salim et al., Serambi Mekah yang Berubah (Ciputat: Pustaka Alvabet, 2010), 231. 
71Muhammad Sholikin, Tasawuf Aktual Menuju Insan Kamil (Semarang: Pustaka Nuun, 2004), 
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nafsu sehingga seorang yang bertarekat dapat konsisten dan istiqomah hanya 
kepada keluhuran moral, baik moral kepada Allāh, mursyid, teman tarekat, di luar 
tarekat bahkan kepada semesta. hal ini bersifat praktis. Kedua, menggapai 
ma‘rifat Allāh  berdasar kashf al-ḥijāb. Ketiga, membincangkan secara mistis-
filosofis mengenai persoalan tentang sistem pendekatan kepada Allāh.73 
Tasawuf dan tarekat laksana air dan sungai saling melengkapi, hanya saja 
tarekat lebih menekankan pada aspek-aspek praktis. Sebagaimana ajaran zikir 
pada tasawuf yang berdasar pada al-Qur’ān “hanya dengan mengingat Allāh, hati 
akan menjadi tenang”. Ayat ini dapat dipahami secara global bahwa di manapun 
dan kapanpun seorang berada, jika ia mengingat Allāh, maka hatinya akan 
memperoleh ketenangan. Namun, bagaimana cara ataupn metode untuk 
mengingat Allāh ini tidak diperoleh di luar tarekat. Dalam dunia tarekat biasanya, 
akan diberikan teknik yang diperoleh dari mursyidnya yang sanadnya muttasil 
(bersambung) kepada Nabi, malaikat Jibril dan Allāh. Mengenai teknik-tekniknya, 
setiap tarekat biasanya berbeda-beda.  
Murid tarekat, oleh mursyidnya akan diarahkan kepada keadaan hati yang 
selalu mengagungkan Allāh. Para murid tarekat dibimbing sedemikian rupa dalam 
membersihkan penyakit-penyakit hati, peningkatan spiritual dan  mendeteksi 
perilaku maksiat yang sudah dianggap parah di masyarakat dan sebagainya.74 
Oleh karenanya, tarekat merupakan wadah yang cukup ideal bagi yang ingin 
terjun ke dalam dunia tasawuf. Hal ini, bukan berarti menegasikan mereka yang 
ingin bertasawuf tanpa tarekat, juga tidak secara langsung menyatakan bahwa 
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orang yang bertarekat pasti sampai kepada Allāh. Laksana dalam perjalanan, 
bertasawuf melalui tarekat layaknya naik travel di mana mursyid adalah sopirnya 
dan murid penumpangnya, sementara bertasawuf tanpa tarekat layaknya 
membawa kendaraan sendiri dalam mencapai tujuan.  
 
4. Tarekat dan Tanggung Jawab Sosial 
Pada dasarnya umat Islam diajarkan bahwa Islam adalah agama yang 
memberi tuntunan kepada penganutnya untuk saleh secara sosial maupun ritual. 
Keduanya berada dalam sebuah keselarasan dan saling melengkapi agar seorang 
Muslim dapat mengamalkan keislamannya secara utuh.75 Keselarasan di antara 
keduanya juga secara eksplisit ditunjukkan dalam lima rukun Islam yang terdiri 
dari amalan kalimah syahadah, shalat, puasa, membayar zakat dan menunaikan 
haji. Penyandingan ini juga memberi gambaran bahwa ibadah tanpa kepedulian 
sosial belum sempurna, begitu pun sebaliknya.  
Islam menegaskan bahwa mereka yang disebut orang-orang beriman 
adalah mereka yang tidak sekadar melakukan salat tetapi juga memberikan zakat. 
Hal ini menegaskan bahwa Islam mengakui bahwa penghayatan keberagamaan 
seorang Muslim tidak pernah bisa dipisahkan dengan keberadaannya sebagai 
makhluk sosial. Imannya sebagai seorang Muslim selalu membutuhkan 
keberadaan di tengah masyarakat agar dapat diamalkan. Dengan demikian, 
beriman sekaligus terlibat secara sosial merupakan sebuah keniscayaan. Selain itu 
menurut makna dan konsepnya agama juga dapat dikategorikan menjadi dua. 
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(Yogyakarta: Taman Pustaka Kristen, 2010), 165-168. 

































Pertama; agama sebagai wahyu yaitu dalam posisi primer. Kedua, agama 
diposisikan sebagai proses kebudayaan dan pembudayaan yang secara langsung 
bersentuhan dengan aspek kehidupan manusia.76 Poin kedua menunjukkan bahwa 
budaya beragama adalah ekspresi hidup seorang yang mengaku memiliki agama. 
Jadi, agama berlaku mutlak dalam setiap kondisi, di lain pihak pengejahwantahan 
nilai-nilai agama dalam ranah sosial masyarakat sifatnya relatif dan sangat 
terbatas. Artinya, kebudayaan beragama sangat menekankan pentingnya proses 
dialog antara agama dan masyarakat.77 
Dari keterangan tersebut agama dan beragama yang baik adalah menjalin 
hubungan baik dengan sang Khālik sekaligus manusia. Begitu juga dengan 
tarekat, seorang yang bertarekat akan mencapai keluhuran jika mampu menjalin 
hubungan dengan keduanya. Sebagaimana dalam diktum tarekat “semakin 
seorang mencapai makrifat, maka ia juga semakin manusiawi”. Artinya semakin 
seseorang menghayati agama secara mendalam, ia akan mempunyai jiwa sosial 
yang tinggi. Untuk menyebut contoh, ajaran futūwah (etika atau kesatriaan) dalam 
tasawuf, ajaran ini memiliki seluruh konotasi watak yang menyenangkan, sebuah 
kualitas positif dari kepribadian manusia, seperti; kejujuran, keterusterangan, rela 
berkorban, mencintai sesama dan kejernihan pikiran. Sebagaimana diterangkan 
dalam sebuah ḥadīth yang artinya kurang lebih seperti berikut; 
Orang-orang yang beretika dari kelompokku mempunyai sepuluh ciri, 
kemudian para sahabat bertanya; apa cirri-ciri tersebut ya Rasulullāh?. 
Beliau menjawab; jujur, menepati perkataan mereka, meninggalkan 
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kebohongan, membantu anak yatim-piatu, membantu yang miskin dan 
yang membutuhkan, menyedekahkan penghasilan, senang berbuat baik, 
bersikap ramah, namun yang paling terpenting dari semua itu adalah 
punya rasa malu.78 
Sejarah mencatat futūwah ini diwariskan secara turun menurun dari Nabi 
dan para sahabat. Seperti yang ditunjukkan oleh Abū Bakr yang rela memberikan 
seluruh hartanya demi kepentingan perjuangan. Kaum Anṣār rela memberikan 
sebagian hartanya kepada Muhājirīn. Abu Hafsh rela menafkankan hartanya 
seratus ribu dirham kepada temannya dan kemudian meminjam uang seratus ribu 
dirham lagi kepada temannya tersebut.79 Singkatnya, konsep futuwwah 
menitikberatkan pada dampak individual, di lain pihak ada konsep al-īsār 
mempunyai dampak sosial yang besar.  
 
B. NASIONALISME DAN KEINDONESIAAN 
1. Cikal Bakal Lahirnya Nasionalisme 
Berangkat dari definisi singkat nasionalisme, bahwa istilah ini sering 
dipandang sebagai suatu ideologi pemeliharaan bangsa-negara (nation-state), ia 
dapat dipahami sebagai persoalan yang berkaitan dengan aspek interaksi antara 
pemerintah dan masyarakat menuju kebaikan bersama yang hampir selalu berada 
pada konflik menuju konsensus bersama.80 Nasionalisme sebagai manifestasi 
kesadaran bernegara tumbuh dan berkembang sesuai kemauan dan kemampuan 
warga negara tanpa tekanan dari pihak lain. Dengan demikian, nasionalisme 
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berarti antitesis dari cara berfikir individual, kedaerahan, kepartaian atau 
golongan, juga antitesis dari kolonialisme. Baik di negara merdeka ataupun yang 
masih terjajah, cara berfikir nasional adalah etika kehidupan tiap nasionalis 
dengan mengutamakan nilai-nilai pengabdian kepada bangsa dan negara.81 
Menurut tipenya nasionalisme terbagi dua resorgimento nationalism 
(pembebasan dari tekanan sosial dan politik) dan integral nationalism 
(pembentukan dan paham kebangsaan yang terus berkelanjutan dalam suatu 
negara). Selain itu, Organski menuliskan empat tahap nasiolisme: tahap 
perkembangan persatuan primitif; politik industrialisasi; politik kesejahteraan 
nasional; dan politik kemakmuran (the politics of abundance).82 Mengacu pada 
keempat tahap Organski, sebelum menjadi nasionalisme yang utuh, pada awalnya, 
nasionalisme lebih tepat dikatakan sebagai primordialisme yang berupa kesetiaan 
pada suku, bahasa dan agama. Akan tetapi ketika mereka mengalami penderitaan 
yang sama karena penjajahan, mereka kemudian bersatu untuk membela tanah 
airnya, tanpa melihat ras, suku, bahasa dan agama. Namun, tahapan-tahapan 
tersebut seringkali hanya bersifat teoretis sehingga perkembangan nasionalisme 
menjadi terhambat. Hal itu biasanya dipengaruhi oleh dominannya kesetiaan pada 
etnis dan kesukuan dan bermuara pada lemahnya ikatan nasionalisme suatu 
bangsa. Hal ini, seringkali ditengarai oleh perbedaan kepentingan ideologi dan 
ekonomi, di samping juga adanya perbedaan peradaban. Sebagaimana dinyatakan 
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Huntington bahwa peradaban adalah suatu ikatan kultural yang terbentuk atas 
kelompok etnis, agama dan bahasa dari suatu kelompok masyarakat.83 
Sementara dalam suatau negara-bangsa (nation-state) yang memiliki ciri 
khasnya masyarakat yang heterogen juga masih ditemukan beberapa kategorisasi 
sesuai kelompok tertentu. Pertama, kelompok yang bisa bekerjasama dengan etnis 
lain dalam usahanya menemukan formulasi nation-building yang tepat, mereka 
disebut accomodationist. Mereka mengedepankan sikap toleransi dalam menjalin 
relasi. Kedua, reservationist merupakan komunitas masyarakat yang mencoba 
menjaga status quo yang ada pada diri mereka. Ketiga, oppositionist adalah 
komunitas yang menghendaki perubahan mendasar dalam memperbaiki kondisi 
Negara. Keempat, rejectionist, adalah kelompok masyarakat yang tidak dapat 
bergabung dengan etnis lain. Mereka menghendaki pembentukan Negara yang 
terpisah dari etnis lain, dengan kata lain mereka hanya menginginkan Negara 
terbentuk hanya dengan satu etnis tertentu. Mereka tidak bisa berdampingan 
dengan etnis yang lainnya dan menentukan penentuan nasibnya sendiri sebagai 
prinsip utamanya.84 
Melihat pemaparan di atas, ditemukan bahwa nasionalisme bangsa 
Indonesia terbentuk dari upaya seluruh rakyat indonesia untuk bersatu dalam 
suatu bangsa (nation). Dengan kata lain, nasionalisme Indonesia tercipta karena 
cita-cita persatuan dalam kebinekaan, maka sangat tepat ketika tokoh bangsa 
Indonesia meletakkan falsafah “Bhineka Tunggal Ika” menjadi salah satu falsafah 
dasar bangsa Indonesia. Mengenai perkembangan nasionalisme bangsa Indonesia, 
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secara garis besar telah dimulai sejak perjuangan Kartini yang menghendaki 
adanya emansipasi bagi kaum wanita, karena terkekangnya tradisi yang dianggap 
menghambat pola pendidikan dan perkembangan kaum wanita.85 Walaupun 
perjuangan Kartini hanya dalam kalangan dan skup yang terbatas, namun 
perjuangan Kartini termasuk dalam fase paling awal dalam pembentukan 
nasionalisme Indonesia.86 
Pada fase-fase awal, sebenarnya telah terjadi perlawanan-perlawanan dari 
rakyat Indonesia kepada kolonial, namun menurut Nurcholish Majdid masih 
bersifat sporadis, karena terbatas pada lingkup-lingkup tertentu dan didorong oleh 
kepentingan perdagangan ataupun atas dasar pertimbangan kegamaan. Artinya 
perlawanan-perlawanan tersebut belum bisa dikatakan nasionalisme secara 
menyeluruh. Perlawanan menjadi bangsa yang merdeka dan meliputi seluruh 
wilayah Indonesia, baru terjadi setelah adanya “Politik Etis”. Dengan politik etis 
rencana pendidikan modern (Belanda) mulai dirancang dan diterapkan ke seluruh 
wilayah Indonesia.87 Politik etis yang awalnya hanya bertujuan sebagai politik 
balas jasa terhadap bangsa jajahan Belanda ternyata mempunyai dampak yang 
tidak dikira-kirakan oleh Belanda. Pendidikan medis yang semula untuk merekrut 
tenaga medis murah dari penduduk pribumi (dokter Jawa) yang digunakan untuk 
mendampingi dokter-dokter belanda dalam mengatasi masalah kesehatan di tanah 
jajahan justru dari STOVIA (The School tot Opleiding van Inlandsche Artsen) dan 
NIAS (Nederlandsch Indische Artsen School) muncul bibit-bibit nasionalisme 
modern di kalangan rakyat Indonesia. Di bawah pimpinan dokter Wahidin 
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Sudirohusodo dan dokter Soetomo, bibit-bibit nasionalisme dari tamatan STOVIA 
dan NIAS kemudian bersemi dan tumbuh subur. Dari sinilah kemudian muncul 
organisasi Boedi Oetomo pada tanggal 21 Mei 1908.88 
Pada tahap selanjutnya hal ini berkembang melahirkan pelbagai organisasi 
kebangsaan yang secara tidak langsung telah menandai terbentuknya kesadaraan 
kolektif akan perlunya eksistensi suatu bangsa. Dari kalangan pemuda 
nasionalisme tumbuh sebagai dorongan semangat muda untuk membentuk satu 
jaringan meskipun saat itu masih sangat kental akan aroma kesukuan, di antaranya 
Jong Sumatra, Jong Java, Jong Celebes dan Jong Ambon. Semangat ini muncul 
sebelum istilah Indonesia  hadir secara luas.89 Puncak kesatuan mereka adalah 
ketika berkumpulnya berbagai Jong tersebut untuk berembuk pada Kongres 
Pemuda II yang diadakan pada tanggal 28 Oktober 1928. Mereka berkumpul dan 
berkomitmen untuk menjadi bangsa yang satu, bangsa Indonesia. Kesatuan di 
dalam pluralitas sosial-kebudayaan semacam inilah yang jadi cita-cita bersama. 
Peristiwa tersebut sampai saat ini dikenal sebagai hari “Sumpah Pemuda”.90 
Selain nasionalisme dari berbagai jong di atas, dari kalangan pemuda juga tumbuh 
gerakan yang platform komitmennya lebih tinggi dan lebih luas dari pada 
kesukuan, seperti; Jong Islamieten Bond (JIB) dan anak-anak organisasinya, 
Student en Islam Studie Club (SISC) yang dikemudian hari banyak melahirkan 
banyak kelompok intelektual Masyumi.  
Berkaitan dengan kesadaran umum masyarakat sebagai kaum tertindas 
oleh kolonialisme Belanda, semangat nasionalisme modern itu membangkitkan 
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gerakan Serikat Dagang Islam (SDI) oleh Haji Samanhudi dengan cakupan yang 
luas, artinya sudah tidak terbatas pada kedaerahan tertentu dan hampir meliputi 
seluruh wilayah Indonesia. Penyebutan naman “Dagang” dalam gerakan SDI 
menunjukkan adanya kelanjutan historis, ekonomis dan kultural dengan keadaan 
umum Asia Tenggara sebagai bagian dari budaya Hemispheric Islam sebelum 
masa jajahan Barat. Namun ketika berubah nama menjadi Serikat Islam (SI) dan 
meninggalkan perjuangan yang terbatas pada perdagangan, gerakan ini kemudian 
banyak bersentuhan dengan nasionalisme modern seperti Wahidin dan Soetomo. 
Oleh karena itu, ketika organisasi ini berkembang pesat dan mengambil basis 
perjuangan di Surabaya di bawah pimpinan Haji Oemar Said Tjokroaminono, SI 
benar-benar telah menjadi gerakan nasiolis radikal yang menjadikan kemerdekaan 
bangsa sebagai tujuan perjuangannya. Walaupun kemudian organisasi ini 
mangalami perpecahan (menjadi dua; SI Merah dan SI Putih),91 namun semangat 
nasionalisme mereka telah menjadi energi rakyat yang tidak tertandingi.92 
Pada saat itu telah banyak organisasi kebangsaan yang mulai 
menggunakan istilah “Indonesia”.93 Selain peristiwa sumpah pemuda pada 1928, 
para pelajar dan mahasiswa dari Hindia-Belanda kala itu juga telah menggunakan 
istilah Indonesia dalam organisasinya, yaitu Indonesisch Verbond van Studeten. 
Ketika Ki Hajar Dewantara diasingkan ke Belanda pada 1918, ia juga mendirikan 
organisasi dengan menggunakan istilah Indonesia; Indonesisch Persbureau 
(Kantor Berita Indonesia). Tidak hanya digunakan untuk organisasi, ketika Bung 
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Hatta berada di Belanda, dalam sebuah Pleidooinya juga menggunakan istilah 
Indonesia; Indonesie Vrij (Indonesia Merdeka) pada Maret 1928 dan dalam 
pidatonya Bung Karno yang berjudul “Indonesia Menggungat” atau Indonesie 
Klag Aan pada 1930.94 
Nasionalisme dari organisasi politik juga banyak bermunculan, seperti; 
Indiche Partij yang berdiri pada 25 Desember 1912, di bawah pimpinan Douwes 
Dekker, seorang Indo keturunan Belanda. Partai ini bersifat nasionalisme modern, 
namun partai ini tidak mendapat sambutan yang baik dari rakyat Indonesia. 
Selanjutnya adalah Partai Komunis Indonesia (PKI), walaupun pada akhirnya 
dibubarkan oleh Belanda, karena pada 13 November 1926 memberontak terhadap 
Belanda. Setelah PKI dinyatakan sebagai organisasi terlarang oleh Belanda, 
Soekarno merasa perlu membuat wadah politik baru yang dapat mewadahi 
semangat nasionalisme. 4 Juli 1927 lahirlah Partai Nasional Indonesia (PNI) di 
bawah Soekarno. Ideologi yang diusungnya berhaluan nasionalisme radikal, 
seperti tulisan Soekarno dalam Nasionalisme, Islamisme dan Maxsisme pada 
1926. Meskipun pada akhirnya tulisan tersebut mendapat tanggapan dari H.O.S 
Tjokroaminoto dalam Islam dan Sosialisme, Ketiga kekuatan yang digagas 
Soekarno itu, kemudian dikenal dengan istilah NASAKOM, yang menurutnya 
adalah basis pergerakan nasional sekaligus media pemersatu bangsa Indonesia. 
Setelah PKI dibubarkan oleh Belanda karena pemberontakan pada 23 Mei 1920.95 
                                                          
94 Ibid., 35.  
95 Marwati Djoened Pusponegoro et al., Sejarah Nasional Indonesia Jilid V (Jakarta: Balai 
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Selain gerakan-gerakan partai politik, lahir juga organisasi keagamaan 
yang bersifat nasionalis, seperti; Muhammadiyah di Yogyakarta (18 November 
1912).96 Ahmad Dahlan menyatakan tujuan organisasi ini untuk memajukan 
pendidikan yang berbasis pada Islam. caranya melalui pendirian pelbagai lembaga 
pendidikan agama, masjid maupun rumah sakit. Pasca kemunculan 
Muhammadiyah pada 31 Januari tahun 1926 lahirlah Nahdhatul Ulama (NU). 
Selain mempunyai misi agama, organisasi ini lahir menjawab permasalahan 
sosial, ekonomi maupun persoalan kemasyarakatan pada umumnya. Cita-cita 
tersebut, terlihat pada rumusan cita-cita dasar dari awal berdirinya NU yang 
diwujudkan dalam bentuk ikhtisar sebagai berikut: 
Mengadakan perhoeboengan di antara oelama-oelama jang bermadzhab. 
Memeriksa kitab-kitab sebeloemnja dipakai oentoek mengadjar, soepaja 
diketahoei apakah itoe dari kitab-kitab Ahli Soennah wal Djama’ah atau 
kitab-kitab Alhi Bid’ah. Menjiarkan agama Islam berazaskan pada 
madzhab empat dengan djalan apa sadja jang baik, berikhtiar 
memperbanjak madrasah-madrasah jang berdasar agama Islam, 
memperhatikan hal-hal jang berhoeboengan dengan masdjid-masdjid, 
soeraoe-soeraoe dan pondok-pondok, begitoe djoega dengan hal ihwalnya 
anak jatim dan orang-orang jang fakir miskin, serta mendirikan badan-
badan oentoek memajoekan oeroesan pertanian, perniagaan jang tiada 
dilarang oleh sjara’ agama Islam.97 
 
Dari uraian di atas, tampak jelas bahwa NU lahir bukan hanya mempunyai 
misi agama, namun juga karena dorongan untuk merdeka. Organisasi ini berusaha 
membangun semangat nasionalisme melalui pelbagai kegiatan Pendidikan dan 
keagamaan. Kebesaran dan kekuatan NU, pada dasarnya tidak lepas dari 
perjuangan KH. Wahab Chasbullah. Sebelum lahirnya NU, Chasbullah muda 
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telah berkecimpung banyak dalam SI dengan kepeloporan H.O.S Tjokroaminoto 
(1883-1934 M). Selain itu, di Surabaya Chasbullah juga mendirikan “Nahdlatul 
Wathan”. Sekolah yang digunakan untuk menggembleng kaum muda untuk 
mempunyai jiwa nasionalisme yang kuat dan cinta tanah air. Hal ini dapat 
dicermati dari syair nasionalisme berbahasa Arab yang digubah Chasbullah 
sendiri. Syair tersebut wajib dilantunkan sebelum kegiatan belajar mulai.98 
Berkat kegigihan kiai Chasbullah “Nahdlatul Wathan” berkembang cukup 
pesat. Bersama KH. Mas Alwi, kepala sekolah baru setelah KH. Mas Mansur, kiai 
Chasbullah membentuk beberapa cabang baru. Terlepas dari itu, apapun nama 
cabang yang didirikan di pelbagai daerah, selalu tercantum kata Wathan di 
belakangnya, yang berarti tanah air. Ini pertanda kiai Chasbullah mempunyai misi 
tertentu, yaitu semangat roh nasionalisme seorang kiai. Layaknya di madrasah 
Nahdlatul Wathan diberbagai cabang pun demikian, bahkan diberbagai pesantren; 
misalnya di Tebuireng, hingga tahun 1940-an, syair Hubbul Wathan-nya kiai 
Chasbullah dinyanyikan para santri setiap pelajaran akan mulai dan setiap hendak 
menyanyikannya, para santri diminta untuk berdiri layaknya menyanyikan lagu 
kebangsaan, Indonesia Raya.99 
Selain itu, kiai Chasbullah juga membentuk kelompok diskusi Taswirul 
Afkar, yaitu membahas keagamaan dan masalah-masalah sosial kemasyarakatan 
yang beranggotakan para ulama guna mempertahankan sistem bermadzhab. 
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kedua- hanya terdiri dua bait, sebagaimana yang cukup populer dikalangan pesantren. Anam, 
Pertumbuhan dan Perkembangan, 29. Zainul Milal Bizawie, Laskar Ulama-Santri dan Resolusi 
Jhad: Garda Depan Menegakkan Indonesia (1945-1949) (Jakarta: Pustaka Compass, 2014), 143. 
99 Anam, Pertumbuhan dan Perkembangan, 32-33. 

































Namun pada 1919, kelompok diskusi ini menjadi sebuah madrasah yang tugas 
pokoknya adalah mengadakan pendidikan bagi anak laki-laki setingkat sekolah 
dasar untuk menguasai agama tingkat dasar.100 Juga Syubbanul Wathan yang 
mendidik kaum muda dalam kursus-kursus keagamaan dan mendiskusikan 
masalah sosial kemasyarakatan. Dalam memupuk jiwa nasionalismenya, kiai 
Chasbullah juga terlibat dalam SI dan Indonesische Studie Club. Begitulah 
perjuangan beliau sebelum terbentuknya NU. Tekad tersebut juga beliau tegaskan 
sebelum lahirnya NU, pada undangan pertemuan para ulama untuk membicarakan 
delegasi Komite Hijaz 31 Januari 1926. Menjawab pertanyaan kiai Abdul Halim 
mengenai rencana pembentukan NU, apakah menyimpan maksud untuk 
memperoleh kemerdekaan. Dengan lugas kiai Chasbullah menimpali “Tentu, itu 
syarat nomer satu, umat Islam menuju ke jalan itu, umat Islam tidak leluasa sebelum 
Negara kita merdeka”.101 
Tidak hanya dari agama Islam, dari kelompok Kristen juga lahir 
Christelijke Etnische Partij (CEP) pada September 1917. Tujuan dari organisasi 
tersebut menjadikan Kristen basis penyusunan Negara. Organisasi ini juga 
mempunyai misi kuat untuk kemerdekaan bangsa Indonesia dan mengentaskannya 
dari kolonialisme Belanda. Pada November 1918, dari agama Katolik juga lahir 
Indiche Katholieke Partij (IKP). Ia bertujuan memajukan bangsa Indonesia 
berdasar agama Katolik. Pada 22 Frebuari 1925 berdiri pula Partai Katolik Djawi 
di Yogyakarta, namun partai ini sangat terbuka kepada semua golongan, tidak 
                                                          
100 Ibid., 31.  
101 Ibid., 37. 

































membatasi diri hanya pada etnis Jawa saja, juga menjadikan bahasa Melayu 
sebagai bahasa resmi partai.102 
Melihat banyaknya organisasi-organisasi yang muncul pada saat itu, dapat 
dikatakan bahwa nasionalisme Indonesia tumbuh dari rasa senasib seperjuangan 
sebagai bangsa terjajah. Perasaan tersebut menegasikan ego kesukuan, agama 
ataupun ras dan lebih mengutamakan kemerdekaan dalam kemajemukan. Mereka 
merasa satu bangsa yang membutuhkan kebebasan dari kolonialisme. Tujuan 
utama dari berbagai macam organisasi pergerakan nasional ini didorong oleh satu 
cita-cita, mewujudkan masa depan yang oleh Ben Anderson sebut imagined 
political community.103 
Pada tahab selanjutnya, nasionalisme Indonesia memasuki masa konkret 
ketika BPUPKI telah terbentuk pada 1 Maret 1945. Organisasi ini dibangun pada 
masa penjajahan Jepang dengan tujuan mempersiapkan segala hal yang berkaitan 
dengan pembentukan NKRI yang merdeka. Anggota BPUPKI tersusun dari 
seorang ketua (Kaico), dua orang ketua muda (Fuku Kaico) dan 59 anggota (lin). 
Di dalamnya terdapat 4 orang dari golongan Cina, 1 orang dari keturunan Arab 
dan 1 dari peranakan Belanda,104 serta peserta istimewa (Tokubetu lin) yang terdiri 
dari 8 orang Jepang. Pada setiap persidangan 8 orang ini selalu hadir, namun tidak 
mempunyai hak suara. Radjiman widjiodiningrat ditunjuk sebagai ketua, 
                                                          
102 Moesa, Nasionalisme Kiai, 38. 
103 Ibid., 39.  
104 Menurut Moesa, Badan ini beranggotakan 60 orang, 4 orang dari keturunan Arab, peranakan 
Belanda, dan 7 orang dari orang Jepang sebagai anggota istimewa. Sementara menurut Marwati 
Djoened Pusponegoro dan Nugroho Notosusanto, sebagaimana yang tertulis di atas, namun 
penulis lebih cenderung pada pendapat yang terakir, karena dirasa datanya lebih lengkap daripada 
punya Ali Maschan. Pusponegoro et al., Sejarah Nasional Indonesia, 67. 

































sementara ketua muda dijabat oleh R. P. Soeroso dan Ichibangase yang 
merupakan perwakilan dari pemerintah Jepang. 
Organisasi ini menggelar sidang sebanyak dua kali. Sidang pertama 
dilaksanakan pada 29 Mei sampai 1 Juni 1945. Sedangkan sidang kedua digelar 
pada 10 Juli hingga 17 Juli 1945. Sementara pada 2 Juni hingga 9 Juli 1945 adalah 
masa reses sidang BPUPKI, namun pada masa ini digelar sidang tidak resmi oleh 
beberapa anggota BPUPKI yang juga merangkap sebagai anggota Tyoo Sangi In 
dan ditambah anggota BPUPKI yang berada di Jakarta namun tidak ikut Tyoo 
Sangi In105 untuk membahas hal-hal yang sifatnya mendesak pada saat itu. Pada 
sidang pertama BPUPKI, mengagendakan pembahasan tentang dasar Negara. Para 
anggota yang menyampaikan pidato antara lain; Muahmmad Yamin, Margono, 
Sosrodiningrat Soemitro, Wiranatakoesoema, Woerjaningrat, Soerio, Soesanto, 
Soedirman, Roeseno dan Aris.106 Setelah melalui persidangan dan perdebatan 
yang panjang antara pihak nasionalis dan pihak Islam, diambilah rumusan dasar 
Negara dan disepakati pada 22 Juli 1945 yang dinamakan dengan “Jakarta 
Charter” atau “Piagam Jakarta”.107 
Persidangan kedua dilakukan pada 10-17 Juli 1945 yang memicu 
perdebatan sengit mengenai redaksi preambul yang berbunyi dengan kewajiban 
menjalankan syariat Islam bagi para pemeluk-pemeluknya dan orang Indonesia 
asli dan beragama Islam. Bagi seorang presiden sebagaimana termuat dalam 
                                                          
105 A. G. Pringgodigdo, Sejarah Pergerakan Rakyat Indonesia (Jakarta: Dian Rakyat, 1994), 18. 
106 RM. AB. Kusuma, Lahirnya Undang-undang Dasar 1945 (Depok: Badan Penerbit Fakultas 
Hukum Universitas Indonesia, 2004), 97. Safroedin Bahar et al. (ed.), Risalah Sidang Badan 
Penyidik Usaha-Usaha Persiapan Kemerdekaan dan Panitia Persiapan Kemerdekaan Indonesia 
(Jakarta: Sekretariat Negara RI, 1998), 3-4. 
107 Moesa, Nasionalisme Kiai, 43.  

































salah satu pasal UUD. Menyangkut persoalan yang pertama, pada 11 Juli 1945 
peserta sidang sepakat untuk menjadikan Piagam Jakarta sebagai mukadimah 
UUD 1945. Sedangkan tentang pernyataan seorang presiden harus orang 
Indonesia dan beragama Islam, peserta sidang sepakat bahwa seorang presiden 
harus orang “Indonesia asli”, dan kata-kata “harus beragama Islam” hilangkan.108 
Pada sidang PPKI tanggal 18 Agustus 1945, konsep Mukadimah UUD 
1945 yang akhirnya mengesahkan rumusan Panitia Sembilan yang kemudian 
diambil alih oleh panitia kecil. Akan tetapi sebelum konsep tersebut disahkan atas 
prakarsa Mohammad Hatta sila pertama dari mukadimah itu redaksinya diganti 
dengan; Ketuhanan Yang Maha Esa. Rumusan itu disepakati setelah pagi harinya 
Hatta berkonsultasi dengan empat tokoh Islam yaitu: Ki Bagoes Hadikoesoemo, 
Wahid Hasyim, Teuku Mohammad Hasan dan Kasman Singodimedjo. Dengan 
demikian ketika Indonesia diproklamasikan pada 17 Agustus 1945 sebagai 
Negara-Bangsa (nation-state) adalah merupakan pilihan dan prinsip Negara yang 
tepat dan ideal yaitu Negara yang demokratis sebagaimana termuat dalam UUD 
1945. Oleh karena itu, pemerintah bertugas membangun dua hal; pertama, 
mendirikan Negara kesatuan yang mampu memayungi seluruh ikatan dan 
golongan sebagai satu kesatuan utuh yang merdeka. Kedua, membangun 
masyarakat demokratis yang mampu menghindarkan mereka dari mekanisme 
zero-zume-game. Ini dikarenakan “kemenangan” harus dapat dinikmati oleh 
                                                          
108 Ibid., 43.  





































2. Kontribusi Ulama Dalam Kelahiran Bangsa 
Pada sekitaran tahun 1920 pelbagai proses pergerakan nasionalisme 
Indonesia telah mengalami perkembangan yang cukup pesat. Yang paling kentara 
adalah aspek sosio-politiknya. Meskipun pada awal kelahirannya pelbagai 
organisasi nasionalisme tersebut belum menjadikan ladang politik sebagai fokus 
utama, namun menjelang awal abad ke-20, mereka mulai merubah haluannya 
kepada politik, seperti yang dilakukan Serikat Islam (SI) dan Boedi Oetomo. 
Sementara yang menjadi penghubung kaum pergerakan dengan pemerintah 
Belanda adalah Dewan Rakyat (Volksradd) yang didirikan Belanda pada 18 Mei 
1918.110 Akibatnya sejak saat itu sampai sekitar tahun 1930-an partai-partai yang 
berhaluan nasionalis semakin bermunculan, seperti; PKI yang merupakan 
metamorfosis dari SI Merah, Partai Islam Indonesia (PII) PNI, Partindo dan lain-
lain. 
Setelah Serikat Islam mengalami pelemahan dan perpecahan, aspirasi 
umat Islam terwadahi oleh Partai Islam Indonesia. Terbentuknya partai ini 
dilatarbelakangi oleh penerapan disiplin partai oleh Serikat Islam (SI).111 Keadaan 
yang menimpa partai ini membuat para elite Islam merasa prihatin. Mereka 
                                                          
109 Moesa, Nasionalisme Kiai, 45. 
110 Kartono Kartodirjo, Pengantar Sejarah Indonesia Baru: Sejarah Pergerakan Nasional dari 
Kolonialisme sampai Nasionalisme (Jakarta: Gramedia. 1992), 122. 
111 Mas Mansyur, “Apa Sebabnya Partai Islam Indonesia didirikan?”, Wirjosoekarto et al. (ed), 
Mas Mansyur: Pemikiran tentang Islam dan Muhammadiyah (Yogyakarta: Hanindita, 1986), 137.  

































menghendaki partai Islam yang solid dan mampu memperoleh dukungan dari 
seluruh umat Islam. Kemudian para pemimpin Islam membentuk partai PII 
melalui persidangan di Surakarta (di rumah dr. Satiman) pada 4 Desember 1938 
yang dihadiri oleh 23 ulama dan pemimpin Islam.112 Pada periode ini, umat Islam 
secara bersama-sama menghadapi persoalan yang sama, di antaranya; masalah 
penghinaan Nabi, persoalan hak waris, ordonansi perkawinan, persoalan Palestina 
dan road agama, maka pada 18-21 September 1937 pemimpin Muhammadiyah 
dan Nahdlatul ulama (NU) memprakarsai persidangan bersama organisasi-
organisasi Islam yang bertempat di Surabaya. Dari pihak Muhammadiyah diwakili 
oleh KH. Wahab Chasbullah dan dari Muhammadiyah diwakili KH. Mas 
Mansyur. Pada bulan itu juga terbentuklah Majelis Islam A’laa Indonesia (MIAI). 
Di antara organisasi-organisasi Islam yang ikut gabung adalah; al-Khairiyah 
Surabaya, Lajnah Tanfidziyah, PSII, PB al-Islam, PB PUI, al-Irsyad, PB 
Muhammadiyah, dan al-Hidayah Islamiyah Banyuwangi.113 
Tujuan MIAI tidak mengarah pada politik praktis. Ini disebabkan ketatnya 
represi kolonial Belanda terhadap potensi persatuan umat Islam. Hal ini memicu 
MIAI untuk lebih gencar melontarkan pelbagai tuntutan politis kepada kolonial 
Belanda.114 Selain itu, pada tanggal 24 Oktober 1943 di masa pemerintahan 
Jepang, MIAI dibubarkan. Ia dinilai menghalangi tujuan Jepang. Pasca 
                                                          
112 Suhatno, Ki Bagus Hadikusumo: Hasil Karya dan Pengambdiannya (Jakarta: Proyek IDSN 
Ditjaranita-Depdikbud, 1982), 63.  
113 Djarnawi Hadikusuma, Aliran Pembaharuan Islam dari Jamaluddin al Afghani sampai K.H 
Ahmad Dahlan (Yogyakarta: Persatuan, t.th.), 87. M.C. Ricklefs, Sejarah Indonesia Modern, 290. 
114 Harry J. Benda, Bulan Sabit dan Matahari Terbit: Islam di Indonesia pada Masa Pendudukan 
Jepang, terj. Daniel Dhakidae (Jakarta: Pustaka Jaya, 1980), 119. 

































pembubaran MIAI hadirlah Majelis Syura Muslim Indonesia atau Masyumi 
sebagai penerusnya.  
Terlepas dari itu, awalnya Jepang sangat ramah kepada rakyat Indonesia, 
terutama merangkul umat Islam Indonesia. Ini dilakukan dengan tujuan 
menaklukkan Belanda di Indonesia. Untuk melancarkan propagandanya, Jepang 
berkampanye dengan menyatakan kesamaan antara agama Islam dan Sintho. 
Lebih dai itu, dengan sangat berani Jepang mengatakan bahwa Tenno Haika atau 
kaisar Jepang akan memeluk agama Islam dan sekaligus menggambarkan bahwa 
Jepang akan membentuk kekuasaan Islam dengan kaisar sebagai khalifah di 
Jepang raya.115 Wujud nyata dari sikap Jepang tersebut terlihat jelas ketika 
kolonel Horie mengikuti jemaah di masjid Kwitang Jakarta dan Muhammad 
Abdul Mun’im Inada yang memberikan pidato dalam bahasa Jepang di masjid 
tersebut. Walaupun masyarakat dan jama’ah sulit mengerti maksud pidatonya, 
namun setidaknya hal ini merupakan salah satu kampanye yang berhasil, karena 
rakyat merasa dekat dengan Jepang.116 
Mendapatkan simpati di hati rakyat Indonesia, secara perlahan Jepang 
menanamkan pengaruhnya. Menurut Zainul Milal sepanjang merangkul umat 
Islam di Indonesia, Jepang tidak melibatkan kelompok tradisionalis (NU), 
sehingga ketika dua bulan menduduki Jawa, mereka melakukan tindakan yang 
mengarah pada kekerasan terhadap para pemimpin Islam tradisional.117 Pada 
                                                          
115 Bizawie, Laskar Ulama-Santri, 125. 
116 Ahmad Mansur Suryanegra, Api Sejarah 2 (Bandung: Salamadani Pustaka Semesta, 2010), 15.  
117 Cukup sulit untuk memastikan, kenapa Jepang lebih memilih cenderung pada Islam modernis? 
Apakah karena keterbatasannya keterbatasan mengenal polarisasi masyarakat Islam Indonesia atau 
tepengaruh Islam modern yang perpusat di perkotaan atau karena melihat polarisasi kedekatan 
Islam dengan pemerintah pada masa Belanda atau bahkan yang lain, itu sulit ditelusuri.  

































bulan April 1942, KH. Mahfudz Shiddiq dan KH. Hasyim Asy’ari ditangkap, 
keduanya dipenjara selama empat bulan. Keduanya dituduh sebagai tokoh yang 
mendalangi aksi perusakan pabrik gula di Cukir, Jombang. Jepang juga 
menangkap dan memenjarakan KH. Mahfudz alam Pati Jawa Tengah, yang 
dipenjarakan di Ambarawa. Bahkan menghukum mati KH. Zainal Mustofa dan 
membakar pesantrennya.118 Perlakuan terhadap ulama-ulama tersebut membuat 
gusar umat Islam, hingga para konsul Nahdhatul Ulama mengadakan pertemuan 
di Jakarta pada tanggal 1 Agustus 1942 untuk melakukan pernyataan sikap 
terhadap pemerintah militer Jepang. Peristiwa ini merupakan tamparan bagi 
Jepang, sehingga Jepang khawatir akan kehilangan dukungan dari pihak Islam. 
Penolakan seikerei ini juga dilakukan oleh HAMKA (Dr. Haji Abdul Karim 
Abdullah), seorang tokoh modernis, ketika pertemuan 59 ulama di Bandung yang 
saat itu ia duduk di antara barisan para perwira Jepang. Dengan alasan yang sama, 
HAMKA juga menolak karena dianggap bertentangan dengan ajaran Islam. 
Namun atas gegernya umat islam pada peristiwa penangkapan kedua tokoh di 
atas, perbuatan tersebut dimaklumi oleh Jepang. Akhirnya tidak lama setelah 
penangkapan dan pemenjaraan tersebut, ketentuan seikerei dihapuskan dan tidak 
diberlakukan lagi khususnya bagi umat Islam Indonesia.119 
                                                          
118 Ulama-ulama kharismatik tersebut sebelumnya menolak kententuan sikap seikeri yang 
diberlakukan Jepang kepada rakyat Indonesia, yaitu sikap menghormat dengan membungkuk 
badan 90 derajat (seperti ruku’ dalam shalat) dengan menghadap ke Timur, yang dipruntukkan 
menghormati kepada Tenno Haika. Penghormatan seikerei ini dilakukan paa pagi hari sebelum 
mereka melakukan aktifitasnnya masing-masing. Kebijakan ini, oleh para pemimpin Islam 
khususnya oleh KH. Hasyim asy’ari ditolak secara tegas bahwa penghormatan tersebut hukumnya 
haram. Bizawie, Laskar Ulama-Santri, 128. 
119 Ibid., 130.  

































Sikap Jepang yang sejak semula merangkul umat Islam, dimanfaatkan oleh 
umat Islam untuk mempersiapkan kemerdekaan bangsanya. KH. Wahid Hasyim 
membina umat Islam melalui Masyumi, Shumubu dan Shumuka. Pada tahun-tahun 
sebelumnya bangsa Indonesia sebenarnya juga telah mendapat angin segar dari 
Jepang yaitu janji Jepang akan memberikan kemerdekaan bagi Indonesia yang 
disampaikan oleh PM Kunaiki Kaiso pada 7 September 1944, sehingga selain 
membina umat Islam melalui organisasi-organisasi tersebut para pemimpin Islam, 
khususnya KH. Wahid Hasyim memusatkan perhatiannya pada janji Jepang 
tersebut. Sebagaimana yang dirasakan kaum nasionalis di Indonesia, janji tersebut 
sangat menarik perhatian dikalangan umat Islam. Lebih dari itu, pidato Perdana 
Menteri Kunaiki Kaiso itu juga menarik perhatian Umat Islam dunia, karena 
terkait dengan sekitar 50 juta orang Islam Indonesia. Realisasi konkritnya adalah 
ketika Ketua Kongres Umat Islam se-Dunia, syekh Muhammad al-Amin al-
Husaini, memberikan teguran kepada Duta Besar untuk Jerman, Oshima, agar 
serius dengan janji yang disampaikan oleh Kaiso itu.120  
Sebagai ketua Masyumi, KH. Wahid Hasyim serius mencermati sikap 
ketua Konferensi Umat Islam Dunia dan juga menerima surat Syekh tersebut. Di 
internal Masyumi, KH. Wahid Hasyim pada 12 Oktober mengadakan rapat untuk 
membahas tentang surat syekh Muhammad. Hasil dari rapat adalah akan 
mempersiapkan umat Islam guna mendapatkan kemerdekaan Indonesia dan Islam. 
Selain itu juga akan mengintensifkan seluruh kekuatan umat Islam guna 
mempercepat tercapainya kemenangan terakhir dan menolak setiap rintangan 
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yang berpotensi akan menghambat atau mengurungkan datangnya kemerdekaan. 
Tindakan yang dilakukan KH. Wahid Hasyim dan Masyumi semakin menambah 
beban bagi Jepang karena posisi pasukan mereka telah semakin terdesak dan 
mengarah kepada kekalahan. Selain mengkonsolidasi potensi internal Islam dan 
organisasi Masyumi, KH. Wahid Hasyim juga intensif melakukan kontak dengan 
para tokoh dari golongan nasionalis untuk bersama-sama dengan golongan agama 
dalam menekan pihak Jepang agar segera merealisasikan janji kemerdekaan yang 
telah dilontarkan.121 
Jepang sangat memperhitungkan potensi dari kalangan Islam, terutama 
dukungan kekuatan fisik, meskipun dalam pasukan peta cukup banyak barisan 
kiai-ulama dan santri yang ikut terlibat di dalamnya,122 namun kalangan Islam 
merasa perlu untuk memanfaatkan situasi ini. Usulan terbentuknya barisan 
sukarela dari kelompok Islam disampaikan oleh sepuluh orang ulama kepada 
Sheiko Shisikan pada 13 September 1943.123 Kesatuan ini di kemudian hari 
disebut Hisbullah sebagai korps cadangan Peta. Para kiai yang tercatat sebagai 
perwira Peta bertugas melatih kemampuan militer anggota Hisbullah. 
Sebelumnya, Jepang melalui beberapa pejabat di Jawa Hookokai meminta KH. 
                                                          
121 Bizawie, Laskar Ulama-Santri, 134-135. 
122 Keberadaan dan keikutsertaan para tokoh dari kalangan Islam untuk terlibat dalam Peta mampu 
yang menduduki jabatan sebagai Daidancho maupun Chudanco kebih dikaenakan upaya bujukan 
yang bersifat pribadi oleh orang Jepang yang ahli Islam dalam badan Beppam, Abdul Hamid Ono. 
Disebutkan kalangan Islam ini masuk dalam Peta dengan sikap agak segan meskipun di dalamnya 
terdapat perwira-perwira muslim jepang seperti Abdul Hamid Ono dan M. Abdul Mun’im Inada. 
Hal ini terjadi karena adanya rasa kurang berkenan kalangan Islam terhadap cara hidup orang 
Jepang yang menyinggung perasaan umat Islam seperti kebiassan mabuk-mabukan dan aturan 
tentang seikerei yang iberlakuakan bagi peserta yang mengikuti program Peta ini. Notosusanto, 
Sejarah Nasional, 82-83. 
123 Kesepuluh ulama yang mengajukan tuntutan adalah; KH. Mas Mansur, KRH. Adnan, Dr. H. 
AK. Amrullah, Guru H. Mansur, Guru H. Cholid, KH. Abdul Madjid, Guru H. Ja’cub, KH. 
Junaidi, H. Mukhtar dan H. Moh. Sodri. Suryangara, Api Sejarah 2, 58. 

































Wahid Hasyim untuk membantu dalam pengerahan tenaga muda pesantren untuk 
masuk ke Heiho. Permintaan tersebut oleh KH. Wahid Hasyim ditolak, beliau 
justru mengajukan usulan agar kalangan muda santri dididik dan dilatih dalam 
kemiliteran sukarela untuk tujuan pertahanan dalam negeri.124 Alasannya, dengan 
tujuan untuk pembelaan dalam negeri lebih mendapat sambutan yang positif dari 
kalangan muda Islam dari pada masuk ke Heiho yang lingkup tugasnya membantu 
militer Jepang berjuang di luar wilayah Indonesia. 
Jepang menganggap argumentasi KH. Wahid Hasyim tersebut masuk akal, 
sehingga mereka mengambil sikap untuk memenuhi permintaan beliau dengan 
mendirikan Hisbullah. Bagai gayung menyambut, KH. Wahi Hasyim segera 
meminta KH. Saifuddin Zuhri untuk menyebarkan informasi tentang keputusan 
Jepang ini kepada pesantren-pesantren yang berada di area Jawa-Madura. 
Pembentukan Hisbullah ini dipublikasikan dalam majalah Suara Muslimin 
Indonesia. Sementara KH. Wahid segera menggelar rapat Masyumi pada 13-14 
September 1944 di Taman Raden Saleh dalam rangka membicarakan keputusan 
ini juga. Sebulan kemudian atau tepatnya pada 12 Oktober 1944, Masyumi 
menyepakati untuk mengajukan resolusi guna mempersiapkan umat Islam 
Indonesia menerima kemerdekaan.125 
Pimpinan Besar Hisbullah melalui ketuanya, Zainul Arifin, mengeluarkan 
sebuah “Program 14” yang ditetapkan berdasarkan pertemuan tertutup pimpinan 
Masyumi pada 28-30 Januari 1945. Program ini berisi tentang himbauan agar 
barisan pekerja Islam segera mengambil langkah-langkah sistematis dalam rangka 
                                                          
124 Ario Helmy, Biografi KH. Zainul Arifin: Berdzikir Mensiasati Badai (Jakarta: Lajnah Ta’lif wa 
Nasyr (LTN), 2009), 38.  
125 Bizawie, Laskar Ulama-Santri, 136-139. 

































rekrutmen anggota Hisbullah dengan sebanyak-banyaknya, juga memanfaatkan 
kepengurusan Tonarigumi (Pengurusan Rukun Tangga) hingga ke pelosok-
pelosok pedesaan. Selama latihan berlangsung, materi yang diajarkan berkisar 
teknik mengintai, penggunaan sangkur, tiarap, merangkak, formasi gerak ke 
belakang, sampai serangan komando. Mereka mendapatkan materi tentang 
meracik peledak, semacam bom Molotov dan beberapa bahan peledak lain, serta 
diperkenalkan pada teknik perang gerilya. Dalam latihan ini tidak menggunakan 
senjata sungguhan, namun suasana dalam latihan dikondisikan sangat disiplin, 
namun pemimpin latihan melarang menerapkan hukuman layaknya pada latihan-
latihan yang diasuh Jepang sebelumnya. Sebagai ganti dari hukuman bagi mereka 
yang melakukan kesalahan adalah dengan pelatihan olah raga tradisional Jepang 
yaitu Sumo.126 
Setelah latihan Hisbullah ini ditutup pada 20 Mei 1945, anggota latihan ini 
kembali ke pelbagai daerah asal dengan tugas merekrut serta melatih anggota baru 
di kampong mereka masing-masing atau di pesantren-pesantren. Dengan 
demikian, anggota Hisbullah semakin hari kian bertambah, diperkirakan mencapai 
50.000 anggota.127 Dengan terselenggaranya program ini hubungan antara kaum 
terpelajar dan kalangan muda baik di pusat kota, kota-kota kecil dan pelosok 
pedesaan mulai cair dan terbentuk. Stratifikasi sosial dan pendidikan yang kaku 
yang memisahkan antara elite dan non elite yang dibangun kolonial Belanda 
mulai luntur, sehingga kaum pemuda lebih menyadari akan pentingnya 
kebersamaan dan persatuan untuk mewujudkan bangsa yang merdeka. 
                                                          
126 Ibid., 140-141. 
127 Notosusanto, Sejarah Nasional, 47. Helmy, Biografi KH. Zainul Arifin, 44. 

































Posisi Jepang semakin terjepit oleh politik dunia ditambah lagi semakin 
terdesak dengan ikutnya Uni Soviet dalam perang melawan Jepang. Sehingga 
Jepang menghadapi musuh dari berbagai penjuru, yaitu; di dataran Asia 
mendapatkan gempuran pasukan Inggris, di Pasifik mendapatkan tekanan dari 
Amerika Serikat dan Australia dan ancaman Uni Soviet dari utara. Dalam situasi 
seperti ini kedudukan Indonesia seperti; Ambon, Makasar, Manado mulai 
mendapatkan serangan udara dari Sekutu, juga mendaratkan pasukannya di 
wilayah minyak bumi, Tarakan dan Balikpapan Kalimantan.128 Mendaratnya 
pasukan Amerika Serikat yang dipimpin Jenderal MacArthur telah menyebabkan 
posisi Jepang semakin tertekan. Ini semakin mempengaruhi keputusan dan 
sikapnya kepada Indonesia. Bagi masyarakat Islam Indonesia, situasi ini membuat 
mereka semakin mengobarkan semangat dan perasaan antiJepang. Bahkan 
menurut Choirul Anam markas pusat Hisbullah pada masa itu dipenuhi oleh para 
anggotanya yang siap mati syahid terhadap kemungkinan-kemungkinan paling 
buruk yang akan dilakukan pihak Jepang.129 
Menyikapi situasi ini, KH. Wahid Hasyim secara intens mengadakan 
kontak dengan kalangan nasionalis untuk bersama-sama mendesak Jepang, agar 
segera merealisasikan kemerdekaan. Sebagaimana telah disinggung sebelumnya, 
desakan tersebut akhirnya menyebabkan lahirnya Badan Penyidik Usaha-usaha 
Kemerdekaan Indonesia (BPUPKI) per 1 Maret 1945. Melalui pelbagai diskusi 
                                                          
128 Notosusanto, Sejarah Nasional, 67. 
129 Anam, Pertumbuhan dan Perkembangan, 127. 

































Panjang Panitia Sembilan menghasilkan rumusan yang menggambarkan tujuan 
dari pembentukan Negara Indonesia Merdeka.130 
Rumusan itu akhirnya mengalami perubahan, terutama rumusan redaksi 
pertama yang dirubah menjadi “Ketuhanan Yang Maha Esa”. Hal itu disebabkan 
jika redaksi tersebut tidak diubah, maka orang-orang non-muslim di Indonesia 
timur akan menyatakan pemisahan diri dari Negara Kesatuan Republik Indonesia. 
Dengan berbagai persoalannya, akhirnya per tanggal 17 Agustus 1945 Soekarno 
dan Bung Hatta memproklamasikan kemerdekaan Indonesia.131 Peran ulama 
dalam membela Negara dan menjaga keutuhannya, tidak hanya sampai pada 
proklamasi saja, lebih dari itu peran ulama lebih tajam lagi ketika Indonesia yang 
baru lahir pada 17 Agustus tersebut mendapat ancaman dari Belanda yang akan 
menanamkan kekuasaannya kembali setelah kekalahan Jepang oleh sekutu dan 
kroni-kroninya. Wujud konkretnya adalah pertempuran yang dipimpin oleh kiai-
kiai di daerah, seperti; pertempuran di Surabaya, Ambarawa, Pasundan dan 
sebagainya. Bahkan menurut catatan sejarah, pertempuran-pertempuran yang 
terjadi tersebut dijiwai oleh fatwa KH. Hasyim Asy’ari yang kemudian 
dikukuhkan oleh “Resolusi Jihad NU” pada 21-22 Oktober 1945.  
 
3. Pancasila sebagai Ideologi Bangsa 
Indonesia sebagai negara kesatuan lahir setelah melalui rangkaian proses 
yang sangat Panjang. Berawal dari era kerajaan Hindu-Budha, kemunculan 
kerajaan Islam di Jawan beberapa daerah lain, kemudian berlanjut dengan tibanya 
                                                          
130 Bizawie, Laskar Ulama-Santri, 161.  
131 Ibid., 169-170. 

































masa penjajahan kolonialis Belanda dan Jepang. Proses Panjang ini secara tidak 
langsung telah memupuk semangat untuk membentuk satu bangsa dan Negara, 
Indonesia.132 Hal inilah yang kemudian memicu semangat para pemimpin bangsa 
akan pentingnya sebuah ideologi dan dasar filsafat negara sebagai simbol 
nasionalisme. Hal ini selaras dengan yang diungkapkan Paul Ricoeur sebagaimana 
dikutip oleh Sutaryo akan fungsi ideologi dalam kehidupan bangsa dan bernegara. 
Ia menyatakan setidaknya fungsi ideologi dalam kehidupan bangsa dan Negara 
tedapat tiga; pertama, sebagai distorsi realitas sosial. Kedua, sebagai alat 
legitimasi kekuasaan yang dilakukan oleh seseorang atau sekelompok orang dan 
ketiga, sebagai alat untuk mempersatukan semua anggota masyarakat dalam satu 
kesatuan, juga sebagai pedoman dan pandangan hidup bersama sebuah 
masyarakat.133 
Selain itu sebagamana diungkapankan Sutaryo dari Clifford Gretz bahwa 
potensi integrasi sosial bisa diperankan oleh ideologi, karena ideologi sendiri 
memiliki makna simbolis yang kuat bagi sebuah bangsa. Kesamaan simbolik yang 
ditunjukan oleh sebuah ideologi dipercaya dapat menyatukan dan mengikat 
komunitas yang beragam ke dalam satu kesatuan sosial masyarakat.134 Ideologi 
juga mempunyai peran yang sangat krusial. Ia bertugas membimbing segala arah 
dan tujuan yang ingin digapai oleh satu komunitas masyarakat yang telah 
                                                          
132 Sebagaimana telah disinggung pada sub bab sebelumnya, semangat primordialisme yang ada 
pada susku-suku dan kedaerahan di Indonesia lambat laun hilang, karena adanya rasa senasib 
seperjuangan dalam membentuk suatu Negara yang merdeka dan terbebas dari kolonialisme. 
Semangat itu kemudian diekspresikan oleh Perhimpunan Indonesia pada Konggres ke 2, tepatnya 
pada 28 Oktober 1928 yang kemudian dikenal dengan istilah “Sumpah Pemuda”. 
133 Sutaryo at al., Membangaun Kedaulatan Bangsa Berdasarkan Nilai-Nilai Pancasila: 
Pemberdayan Masyarakat Dalam Terluar, Terdepan dan Tertinggal (Yogyakarta: Pusat Studi 
Pancasila UGM, 2015), 265.  
134 Ibid. 

































mendeklarasikan dirinya untuk menjaga komitmen berbangsa dan bernegara. 
Dalam kasus Indonesia, salah satu komitmen yang paling mendasar dari seluruh 
komitmen yang ada adalah hadirnya Pancasila. Peran Pancasila sebagai basis 
segala aktivitas bermasyarakat secara luas. Ia merupakan produk yang dihasilkan 
oleh para tim perumus yang sangat berkompeten terhadap kajian kebangsaan dan 
keagamaan. Darinya dilahirkan Pancasila sebagai dasar negara, yang dalam proses 
pemunculannya telah diwarnai segala pertimbangan dari pelbagai lini kehidupan 
bermasyarakat, termasuk aspek beragama. Semenjak awal sidang BPUPKI pada 
29 Mei 1945, Pancasila memang digadang-gadang akan dijadikan dasar negara, 
meskipun baru pada tanggal 18 Agustus 1945 Pancasila secara resmi 
diperkenalkan sebagai dasar NKRI.135 
Selanjutnya, sebagai pengarah Pancasila berpedan dalam mengatur, 
mengelola dan mengendalikan pelaksanaan segala lini kehidupan bermasyarakat, 
bangsa dan Negara. Ia menjelma sebagai jarring-jaring yang menguji segala 
norma atau aturan yang muncul di masyarakat, apakah hal tersebut dapat diterima 
oleh bangsa Indonesia atau harus ditolak. Sebab segala norma akan menjelma 
sebagai standard operational Progress (SOP) yang harus diterima dan dipatuhi 
oleh seluruh warganya. Tentunya peran Pancasila sebagai hakim yang mencegah 
terjadinya segala bentuk penyimpangan. Dalam hal ini, Pancasila berperan 
mengendalikan, mengarahkan dan mengatur setiap lini kehidupan berbangsa dan 
bernegara.136 
                                                          
135 Lihat: Soekarno, Lahirnya Pancasila: Kumpulan pidato BPUPKI (Yogyakarta: Media 
Pessindo, 2006).  
136 Ibid. 

































Terakhir, Pancasila adalah tujuan. Dalam hal ini Pancasila menjadi satu 
cita-cita paripurna dari kehidupan bermasyarakat, berbangsa, dan bernegara di 
Indonesia. Sebagai cita-cita paripurna, sejatinya Pancasila memberikan satu 
ideologi nasional yang dapat mendorong semangat pelaksanaan pembangunan 
negara secara adil, tepat dan proporsional dan mendukung segala hal yang 
dinyatakan dalam Pembukaan UUD 1945.137 
Ditinjau dari istilah fungsi dan peranan ideologi yang dikatakan oleh 
Ricoeur dan Rowland, bangsa Indonesia dengan kemajemukan suku dan agama 
nya, maka Pancasila dapat dikatakan sebagai penghubung yang menjembatani 
perbedaan di antara komunitas yang beragam tersebut. Selain itu, ia juga 
mengkomunikasikan nilai, keyakinan dan prinsip-prinsip bersama yang lebih baik 
dan harmonis. Dengan demikian, secara etis berarti setiap individu harus 
bertanggungjawab untuk membangun hubungan antar sesama anggota bangsa 
secara baik dan manusiawi. Hal ini selaras dengan pengertian ideologi yang 
diungkapkan oleh Soerjanto Poespowardojo bahwa suatu ideologi sejatinya 
merupakan akumulasi seluruh cita-cita, cara pandangan, keyakinan dan nilai-nilai 
yang ingin dimanifestasikan ke dalam realitas hidup konkret.138 
Sejatinya Pancasila bukanlah semata-mata produk yang dihasilkan oleh 
kontemplasi pemikiran satu atau lebih individu dengan satu ideologi tertentu. 
                                                          






138 Soerjanto Poespowardoj, “Pancasila Sebagai Ideologi Ditinjau Dari Segi Pandangan Hisup 
Bersama” dalam Alfian & Oetojo Oesman, Pancasila Sebagai Ideologi Dalam Berbagai Bidang 
Kehidupan Bermasyarakat, Berbangsa dan Bernegara (Jakarta: BP-7 Pusat, 1991), 44.  

































Sebaliknya, ia dihadirkan sebagai produk diskusi panjang yang dilakukan oleh 
tokoh-tokoh berkompetensi tinggi yang memahami dengan baik segala nilai-nilai 
sosial, kebudayaan, adat maupun nilai-nilai religi yang berkembang dalam 
masyarakat di Indonesia sebelum terbentuknya satu konsep negara yang dianut. 
Ini mengidentifikasikan bahwa segala aspek yang ada di lingkungan masyarakat 
Indonesia telah dipertimbangkan secara detail dan mendalam, guna menghadirkan 
satu bahan ampuh yang akan dipergunakan sebagai dasar dari segala dasar 
pandangan hidup berbangsa dan negara. Artinya, bangsa Indonesia sejatinya 
merupakan sebab utama yang mewarnai nilai-nilai yang dimuat Pancasila saat ini. 
Nilai-nilai ini pada tahap selanjutnya dirumuskan dan dinyatakan oleh para 
founding father bangsa ini. Oleh karena itu, posisi Pancasila sebagai segala 
ideologi dan berbangsa dan negara Republik Indoensia sangat kuat.  
Dalam perspektif Abdurrahman Wahid, seluruh individu yang mengaku 
berbangsa dan negara Republik Indonesia sejatinya telah terikat oleh ketentuan-
ketentuan mendasar yang telah digariskan oleh Pancasila dengan kelima 
silanya.139 Wahid memandang Pancasila dari sudut orientasinya menyatakan 
bahwa tidak ada satu ideologi lain yang lebih cocok untuk dapat diterapkan di 
Indonesia selain Pancasila. Peran Pancasila di Indoensia telah menjadikan bangsa 
ini menjadi bangsa yang lembut dalam menjalankan kehidupannya, dalam istilah 
Gunnar Myrdhal hal ini disebut soft nation. Dengan demikian bangsa dan negara 
ini sulit untuk terpecah belah secara serius. Meskipun demikian, pandangan 
                                                          
139 Abdurahman Wahid, “Pancasila Sebagai Ideologi dalam Kaitannya Dengan Kehidupan 
Beragama dan Berkepercayaan Terhadap Tuhan YME”, Alfian et al. (ed.), Pancasila Sebagai 
Ideologi Dalam Berbagai Bidang Kehidupan Bermasyarakat, Berbangsa dan Bernegara (Jakarta: 
BP-7 Pusat, 1991), 163. 

































semacam ini juga memunculkan kelemahan. Menurut Wahid sikap lunak 
menjadikan bangsa ini bersifat “tanggung-tanggung”, dalam artian ia tidak 
komunis, tidak kapitalis, tidak pula Islam bahkan nasionalis murni. Akan tetapi 
hal ini masih lebih baik dibanding kemungkinan terjadinya pembantaian ataupun 
pemaksaan besar-besaran yang tentu bertentangan dengan jiwa di dalam 
Pancasila.140 
Melihat hal tersebut, maka pancasila sebagai ideologi bangsa mempunyai 
kekuatan yang sakral bagi kehidupan bermasyarakat, berbangsa dan bernegara di 
Indonesia. Pancasila memainkan peran sebagai dasar sekaligus pedoman Negara 
yang harus dijunjung tinggi sebagai satu kesatuan dalam keragaman, suku, agama 
dan ras.141 Ini menandakan bahwa pancasila adalah ideology yang tidak dapat 
ditolak, baik secara formal ataupun informal, maka segala bentuk penolakan atas 
pancasila sebagai satu ideologi berbangsa dan Negara adalah satu bentuk kenaifan 
yang tidak dapat diterima, baik secara rasional atau irasional. Artinya pancasila 
merupakan ideologi bangsa yang telah paten dan merupakan hasil daripada 
penghayatan berbangsa yang sangat lama.  
 
4. Kontribusi Kekinian Ulama dan Isu-isu Keindonesiaan 
Secara umum, ulama adalah pewaris dan penerus perjuangan Nabi, 
sebagaimana tertuang dalam sebuah ḥadīth; al-Ulamā’ warāsat al-anbiyā’. Ini 
adalah isyarat bahwa ulama adalah pemegang otoritas keagamaan sepeninggal 
                                                          
140 Abdurrahman Wahid, Sekedar Mendahului (Bandung: Nuansa, 2011), 96-97. 
141 Tim Pusat Studi Pancasila UGM, Prosiding Konggres Pancasila VI: Penguatan, Sinkronasi, 
Harmonisasi, Integrasi Pelembagaan dan Pembudayaan Pancasila Dalam Rangka Memperkokoh 
Kedaulatan Bangsa (Yogyakarta: Pusat Studi Pancasila UGM, 2014), 229. 

































Nabi Muḥammad.142 Dari ḥadīth tersebut, dapat dinyatakan bahwa salah satu 
tugas ulama adalah sebagai penuntun masyarakat agar terdapat kesesuaian antara 
bukti shar’ dan praktiknya di lingkup kehidupan sehari-hari. Di Indonesia, peran 
dan eksistensi ulama sudah tercatat sejarah dalam kurun waktu yang lama, 
minimal seiring masuknya Islam ke Indonesia. Sampai saat ini ulama tetap dinilai 
mempunyai peran besar dalam segala lini kehidupan. Secara umum, ulama 
merupakan sosok yang selalu dirujuk oleh masyarakat dalam rangka memecahkan 
segala persoalan sosial keagamaan yang muncul dan menuntut solusi dari 
masyarakat. Selain itu ulama juga bertugas sebagai penjaga moral serta 
membentengi masyarakat dengan akhlak yang baik.143 
Menurut catatan sejarah, kontribusi ulama kepada bangsa Indonesia sangat 
besar, mulai sebelum kemerdekaan sampai saat ini, baik kontribusi sosial, politik 
ataupun budaya. Pada masa penjajahan misalnya, para ulama selalu menjadi 
motor dan yang memobilisasi masa dalam rangka melawan penjajah. Dimulai dari 
pemberontakan Pangeran Diponegoro pada 1825-1830 yang banyak merepotkan 
Belanda dan merugikan VOC secara besar-besaran,144 pemberontakan petani di 
Banten pada 1888 yang dipelopori oleh seorang mursyid tarekat Qadirīyah wa 
Naqshabandīyah,145 sampai pada pertempuran pada 10 November 1945 yang juga 
diikuti oleh para kiai dan santri-santri pondok pesantren, bahkan menurut catatan 
sejarah pertempuran ini dijiwai dari fatwa kiai Hasyim Asy’ari.146 Setelah 
                                                          
142 Labibah Zain et al. (ed), Gus Mus: Satu Rumah Seribu Pintu (Yogyakarta: LKiS, 2009), 144.  
143 MUI Pusat, Himpunan Fatwa MUI Sejak Tahun 1975 (Jakarta: Erlangga, 2011), 4.  
144 Heru Basuki, Dakwah Dinasti Mataram dalam Perang Diponegoro, Kyai Mojo & Perang Sabil 
Sentot Ali Basah (Yogyakarta: Samodra Ilmu, 2007), 215. Suryanegara, Api Sejarah 1, 156. 
145 Kuntowijoyo, Historical explanation (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2008), 43-44. 
146 Bizawie, Laskar Ulama-Santri, 204-220. 

































kemerdekaan para ulama juga mempunyai peran yang begitu besar terutama 
dalam bidang keagamaan dan politik. Sebut saja kiai Wahid Hasyim yang 
menjabat sebagai Menteri Agama pada 1949-1953. Saat itu wadah politik para 
ulama adalah Masyumi yang di dalamnya termasuk NU. Menurut Jajat, Masyumi 
memberi ruang lebar terhadap para ulama untuk mengikuti perpolitikan secara 
riil.147 
Setelah mempertahankan kemerdekaan, juga banyak para ulama yang 
kembali ke kampung masing-masing dan memfokuskan dirinya untuk membina 
masyarakat, rata-rata mereka kembali mengasuh atau membangun pesantren, 
melalui tarekat bahkan mendirikan organisasi-organisasi berbasis sosial-
keagamaan. Kiai As’ad Samsul Arifin misalnya, walaupun, semenjak bergeser 
dari panggung politik beliau tetap memantau NU, namun beliau lebih nyaman 
kembali ke pesantren warisan ayahnya. Semenjak saat itu beliau mengadakan 
pembenahan-pembenahan pesantrennya dan melayani umat yang datang ke 
pesantren beliau. Bahkan ketika ditawari menjadi Menteri Agama oleh Soekarno 
ia menolak. Menurutnya ia lebih cocok di pesantren.148 Pada dasarnya setiap 
ulama di Indonesia memerankan perannya masing-masing, ada yang focus di 
bidang politik, bidang keagamaan, sosial bahkan yang secara khusus mengolah 
jiwa masyarakat, seperti; tarekat dan ada juga yang mempunyai peran ganda, baik 
pada politik dan keagamaan atau pendidikan umat dan sebagainya. 
Tugas-tugas besar tersebut, sampai saat ini tetap dipegang oleh para 
ulama. Bersama masyarakat, ulama selalu menganjurkan kepedulian terhadap 
                                                          
147 Jajat Burhanuddin, Ulama dan Kekuasaan: Pergumulan Elite Politik Muslim dalam Sejarah 
Indonesia (Bandung: Mizan, 2012), 375.  
148 Syamsul A. Hasan, Kharisma Kiai As’ad di Mata Umat (Yogyakarta: LKiS, 2003), 13. 

































permasalahan-permasalahan bangsa yang mencuat di kancah nasional, kasus 
korupsi, misalnya. Walaupun kasus ini adalah permasalahan akut yang dihadapi 
bangsa Indonesia, namun sebenarnya hal ini telah lama disorot oleh organisasi 
keagamaan NU dan Muhammadiyah. Dalam forum resmi Munas Alim Ulama dan 
Muktamar NU maupun Muktamar NU ke-30 tahun 1999 di Pon. Pes Lirboyo, 
para ulama telah membahas isu status uang Negara, yang berkaitan dengan 
fondasi moral tujuannya agar dapat menghindarkan segala penyalahgunaan uang, 
dan terjadinya ketidakadilan sosial. 
Secara berurutan, respons resmi para ulama yang berada di NU terhadap 
isu korupsi dapat dijelaskan dalam urutan tahun, kegiatan, dan isu spesifik tentang 
korupsi berikut:149 
                                                          
149 Marzuki Wahid et al. (ed.), Jihad Nahdhatul Ulama Melawan Korupsi (Jakarta: Lakpesdam 
PBNU, 2016), 112.  

































Tabel 2: Peran Ulama dalam Persoalan Ekonomi 
No Tahun Kegiatan Isu yang dibahas Kesimpulan 
1 1999 Muktamar NU 




isu status uang Negara, acuan moral untuk 
menegakkan keadilan dan mencegah 
penyalahgunaan wewenang (KKN) 
Uang Negara pada hakikatnya adalah uang Allāh yang diamanatkan kepada pemerintah 
Negara, bukan untuk penguasa, melainkan untuk di-tasaruf-kan bagi besar-besarnya 
kepada kemaslahatan seluruh rakyat, tanpa diskriminasi apapun. Setiap rupiah yang 
dibiayai oleh uang pajak (juga setiap titik kekuasaan yang dibiayai dengan uang pajak) 
harus dipertanggung jawabkan kepada Allāh (di akherat nanti) dan dipertanggung 
jawabkan kepada rakyat di dunia.  
2 2002 Munas Alim 
Ulama di 
Asrama Haji, 
Pondok Gede , 
Jakarta 
Hutang Negara, hukuman bagi koruptor dan 
Money Politik dan hibah kepada pejabat. 
1. Hutang Negara yang dikorupsi oleh koruptor dan kroninya, Negara harus 
membayarnya dari biaya yang ditarik dari koruptor. 
2. Jika koruptor dari pejabat Negara meninggal dunia, maka para ulama sebagai 
pewaris Nabi hendaknya meneladani untuk tidak menyolati mayit koruptor tersebut. 
3. Money politic dihukumi suap (rishwah) yang dilaknat oleh Allāh, baik yang diberi 
rasyi atau yang menerima (murtashī) atau yang menjadi perantara (raishi). 
4. Hibah yang diterima pejabat dapat bermakna suap (rishwah) bisa juga bermakna 
korupsi (ghulul). 
5. Status uang atau benda hibah/hadiah yang diterima pejabat harus diambil alih oleh 
Negara untuk kemaslahatan rakyat. 
3 2004 Muktamar ke 





Penyuapan dalam penerimaan PNS 1. Pemberian sesuatu untuk menjadi PNS dan semacamnya adalah suap (rishwah), 
hukumnya haram 
2. Gaji PNS yang penerimaannya melalui suap hukumnya haram 
4 2012 Munas Alim 




Hukum mati bagi koruptor, pengembalian 
harta hasil korupsi, pemeriksaan kekayaan 
koruptor yang meninggal dunia, larangan 
pen calonan jabatan publik bagi koruptor, 
risywah politik, pajak yang dikorupsi. 
1. Apabila koruptor tdak jera dengan berbagai hukuman, maka boleh diterapkan 
hukuman mati. 
2. Seluruh harta hasil korupsi wajib dikembalikan ke Negara, meskipun pelaku telah 
menjalani hukuman. 
3. Memeriksa kekayaan yang diduga hasil korupsi, hukumnya wajib, meskipun 

































 tersangka pelaku telah meninggal dunia. Apabila terbukti hasil korupsi, harta wajib 
dikembalikan kepada Negara dan tidak boleh diwariskan. 
4. Orang yang terbukti atau diduga kuat pernah melakukan korupsi tidak boleh 
mencalonkan diri, dicalonkan, dan dipilih untuk menduduki jabatan publik (urusan 
rakyat). 
5. Pemberian zakat atau shadaqah yang dimaksudkan semata-mata agar penerima 
memilih calon tertentu, maka zakat dan shadaqah tdak sah dan termasuk risywah 
6. Pemberian kepada calon pemilih atas nama transport, ongkos kerja, kompensasi 
meninggalkan pekerjaan agar penerima memilih calon tertentu, tidak sah, batal, dan 
termasuk suap. 
7. Pemberian yang dimaksudkan untuk suap oleh pemberi, tetapi tidak dinyatakan 
secara lisan agar penerima memilih calon tertentu, hukumnya haram. 
8. Terjadinya banyak penyelewengan atau penyalahgunaan pajak seperti dikorupsi dan 
lain-lainnya, tidak menggugurkan kewa 
jiban bayar pajak. Jika pemerintah tdak sungguh-sungguh memberantasnya atau 
tidak menggunakan pajak untuk kesejahteraan rakyat, maka pemerintah telah 
kehilangan legitmasi keagamaan untuk memungut pajak, dan kewajiban membayar 
pajak bagi rakyat ditnjau kembali. 
 
5 2015 Muktamar ke-
33 NU di 
Jombang Jawa 
Timur 
Advokat untuk koruptor; tindak pidana 
korupsi dan pencucian uang adalah 
kejahatan luar biasa terhadap kemanusiaan 
yang menimbulkan mudharat dalam jangka 
panjang; sanksi tegas bagi koruptor, berupa 
sanksi moral, sosial, pemiskinan, ta’zir dan 
hukuman mat sebagai hukuman maksimal; 
memperberat hukuman bagi aparat penegak 
hukum yang korup; Mendorong Negara 
memperkuat semua pihak dalam 
melaksanakan jihad melawan korupsi; 
mendorong negara untuk menciptakan 
1. Hukum honor advokat yang membela klien yang terduga korupsi, apabila ia yakin 
dan punya dugaan kuat bahwa upayanya adalah untuk menegakkan keadilan, maka 
hukum honornya halal. Apabila ia yakin atau punya dugaan bahwa upayanya untuk 
melawan keadilan, maka hukum honornya haram. 
2. NU harus memperkuat perjuangan antkorupsi untuk melindungi ulama, jamaah dan 
organisasinya; melindungi hak rakyat dari kedzaliman koruptor; dan mendidik para 
calon pejabat untuk tidak berdamai dengan korupsi dan pencucian uang. 
3. Pemberlakuan hukuman mat sebagai hukuman maksimal mengikut ketentuan 
peraturan perundang-undangan yang berlaku. 
4. Penyelenggara negara, terutama aparat penegak hukum, yang terlibat tindak pidana 
korupsi harus diperberat hukumannya. 
5. NU tegas menolak kriminalisasi terhadap seluruh pegiat anti korupsi oleh aparat 

































adanya kepastan hukum. penegak hukum. Aparat harus dapat menegakkan keadilan dan tdak berlaku 
sewenang-wenang. 
6. Penegak hukum yang melakukan penanganan terhadap kasus hukum, termasuk kasus 
korupsi dan pencucian uang harus ditangani secara tepat, cepat berkeadilan dan 
mempunyai kepastan hukum. 
7. Alim ulama serta seluruh pemuka agama dan tokoh masyarakat wajib menjadi 
teladan dan penjaga moral melalui pendekatan nilai-nilai dan perilaku antkorupsi 
 

































Pada tahun 2000-an, para ulama yang tergabung dalam organisasi NU juga 
bekerjasama dengan ulama yang berada di Muhammadiyah dengan 
menyelenggarakan kemitraan penyelenggaraan program Gerakan Nasional Anti 
Korupsi. Program ini memunculkan beberapa produk yang dalam 
perkembangannya telah memicu dan menginspirasi pelbagai kajian tentang 
persoalan korupsi di pelbagai forum resmi PBNU. Di antaranya buku kutbah 
jumat untuk pencegahan korupsi.150 Kontribusi ulama dalam pemberantasan 
korupsi ini adalah bagian dari tujuan dan amanat ulama sebagai pewaris nabi, 
sekaligus dengan cara ini, para ulama ikut berpartisipasi dalam memajukan 
bangsa dan menjaga ketinggian martabat manusia. Sikap para ulama yang 
tergabung dalam dua organisasi Islam ini dapat dijadikan salah satu momen 
kebangkitan dari upaya membentuk gerakan sosial anti-korupsi di Indonesia, 
secara teoretis dan praktis. 
Perhatian para ulama tidak hanya berfokus pada satu hal, ini dapat dilihat 
dari pelbagai peranan mereka yang cukup besar dalam berbagai permasalahan 
yang menjalar di masyarakat, selain masalah Negara seperti korupsi tersebut, 
Indonesia juga terancam oleh ideologi radikalis bahkan lebih jauh pada teorisme. 
Mengenai masalah ini, terlebih pada masalah terorisme, MUI sebagai organisasi 
ulama yang mempunyai kapasitas mengeluarkan fatwa mengeluarkan fatwa pada 
tahun 2004 mengenai terorisme. Dalam pandangan MUI, terorisme merupakan 
satu tindak kejahatan yang mengancam kemanusiaan dan peradaban secara luas 
dan dapat juga menimbulkan ancaman serius terhadap kedaulatan negara, bahkan 
                                                          
150 Wahid et al. (ed.), Jihad Nahdhatul Ulama, 112. 

































mengancam perdamaian dunia. Secara ekonomis ia menimbulkan kerugian 
terhadap usaha untuk menyejahterakan masyarakat. Hal ini juga temasuk dalam 
kategori kejahatan yang terorganisasi secara rapi dan terstruktur dengan baik, 
bersifat multinasional, bahkan transnasional serta dapat digolongkan ke dalam 
Kejahatan Luar Biasa (KLB) yang dampak merusaknya sangatlah luas.151 
Menyikapi masalah radikalisme dan terorisme ini, para ulama yang berada 
di tubuh NU juga mengambil peran yang cukup besar, menurut As’ad Ali, dalam 
hal ini para ulama NU mengambil langkah afirmasi nilai-nilai ahl al-sunnah wa 
al-jamā‘ah al-nahḍīyah sekaligus mengeliminasi segala paham radikal yang 
tumbuh berkembang di masyarakat berbangsa dan bernegara. Inti selurh aktivitas 
berdakwah yang dilakukan oleh ulama adalah penegasan terhadap pentingnya 
nilai-nilai kedamaian dalam Islam, khususnya di ranah Nusantara. Para pendahulu 
mampu menghadirkan kebudayaan bahkan dalam skala yang lebih luas satu 
peradaban yang diwarnai akan nilai-nilai keislaman, yang dimunculkan dalam 
bentuk keberadaban, sikap toleransi, harmonisasi dalam masyarakat dan cinta 
terhadap kedamaian.152 
Para ulama dalam tubuh Muhammadiyah juga berperan aktif dalam 
menangani hal ini. Selain mengadakan diskusi-diskusi yang membahas hal ini, 
mereka juga menggerakkan para pemuda Muhammadiyah untuk mengambil peran 
juga dalam memerangi paham radikalisme dan aksi terorisme ini, bahkan menurut 
Din Syamsudin seorang ulama dari Muhammadiyah pernah menegaskan bahwa, 
                                                          
151 Fatwa MUI No.3 tahun 2004.  
152 As’ad Ali, Peran NU Dalam Menangkal Raikalisme. 
http://www.nu.or.id/post/read/58396/peran-nu-dalam-menangkal-radikalisme. Yang diterbitkan 
pada Rabu 25 Maret 2015 pukul; 07.02. (diunduh 9 Juni 2017). 

































untuk melawan persebaran dan tidak kekerasan (radikalisme) tidak harus 
dilakukan dengan jalan yang sama, namun dapat ditangani dengan memberikan 
pemahaman yang benar tentang Islam beserta seluruh nilai-nilai yang terkandung 
di dalamnya.153 Peran para ulama yang tergabung dalam dua organisasi terbesar di 
Indonesia ini cukup besar, bahkan Robert O Blake Jr, Duta Besar Amerika Serikat 
untuk Indonesia, menyebutkan bahwa peran organisasi Islam seperti 
Muhammadiyah dan NU adalah tonggak dalam menangkal radikalisme, terutama 
di Indonesia, karena NU dan Muhammadiyah menurutnya sangat aktif menangkal 
isu ini.154 Dengan demikian, benar bagaimana yang tertuang di dalam ḥadīth, 
sebagaimana yang telah disinggung sebelumnya para ulama adalah penerus para 
Nabi yang mengemban tugas besar, yaitu membina dan mengayomi umat. 
 
                                                          
153 Din Samsuddin, dalam Kajian Ramadhan 1436 H Pimpinan Wilayah Muhammadiyah Jawa 
Timur (PWM Jatim), di gedung Dome Universitas Muhammadiyah Malang. 
http://sp.beritasatu.com/home/muhammadiyah-luruskan-radikalisme-islam/90755. (diunduh pada 9 
Juni 2017). 
154 https://nasional.sindonews.com/read/1084040/14/dubes-as-puji-peran-nu-dan-muhammadiyah-
tangkal-radikalisme-1455030653. (diunduh pada 9 Juni 2017). 
































HISTORIOGRAFI DAN KEHIDUPAN SOSIAL TAREKAT ṢIDDĪQĪYAH 
Mempelajari sejarah tarekat dalam dunia Islam memiliki keunikan 
tersendiri sebab setiap tarekat memiliki karakter yang tidak dimiliki oleh tarekat 
yang lain, meskipun secara umum semua tarekat mempunyai tujuan yang sama, 
yakni dalam rangka mendekatkan diri kepada Allāh kepada Allāh sebagai bagian 
dari model jalan sufistik. Pastinya, perbedaan nama dan karakter tarekat tertentu 
selalu dikaitkan dengan pengalaman pencetusnya ketika menapaki jalan tasawuf,1 
termasuk dalam konteks ini adalah tarekat Ṣiddīqīyah yang berpusat di Jombang 
Jawa Timur. Oleh karena itu, bab ini secara khusus mengulas mengenai sejarah 
tarekat Ṣiddīqīyah dilihat dari berbagai sudut pandang, yakni kemunculan tarekat 
Ṣiddīqīyah, ajaran-ajarannya, basis pengetahuan yang menjadi jalan tarekatnya 
dan lain-lain, yang berhubungan dengan kekhususan episteme tarekat ini sebagai 
pembeda dengan tarekat yang lain. 
 
A. HISTORIOGRAFI TAREKAT ṢIDDĪQĪYAH 
Dalam konteks sejarah tarekat di Indonesia, nama tarekat Ṣiddīqīyah 
memiliki kekhasan baik secara historis maupun konsepsi bangunan sufi yang 
diamalkan yang mempengaruhi perjalanan hidup para anggotanya. Semua 
kekhasan itu tidak datang secara tiba-tiba, melainkan ada pihak-pihak yang 
                                                          
1 Oleh karenanya, setiap nama tarekat dipastikan memiliki hubungan dengan tokoh tertentu. 
Misalnya tarekat Shadiliyyah dikaitkan dengan imam Abū Ḥasan al-Shadilī, tarekat Qadiriyah 
dikaitkan dengan imam Abd al-Qādir al-Jaylanī, dan lain-lain. Hanya pada prinsipnya tarekat 
dalam dunia tasawuf memiliki tanda-tanda,yakni Shaikh (murshid), murid, dan hubungan 
keduanya melalui jalan baiat. Lihat ‘Āmir al-Najjār, al-Ṭuruq al-Ṣūfīyah fī Miṣr Nashatuhā wa 
Nudhumuhā (Kairo: Maktabah al-Anjalu al-Misriyah, t.th.), 22-26.  

































mengawali, mengajarkan dan menyebarkan pokok-pokok ajaran tarekat 
Ṣiddīqīyah, termasuk keterlibatan pencetusnya sebagaimana dijelaskan berikut 
ini:  
 
1. Evolusi dan Kontestasi Ṣiddīqīyah sebagai Nama Tarekat 
 Mengulas mengenai jejak historis tarekat Ṣiddīqīyah tidaklah lengkap 
tanpa didahului dengan ulasan sosok Kiai Muchammad Muchtar Mu'thi. 
Alasannya, sederhana, sebab ia dipandang sebagai sosok pertama yang 
menginisiasi dan menyebarkan ajaran-ajaran tarekat Ṣiddīqīyah sehingga sampai 
hari ini tetap eksis di tengah masyarakat luas dengan keanggotaan yang berada di 
berbagai cabang di Indonesia. Selaku mursyid, Kiai Muchtar Mu'thi menjadi 
pusat energi gerak ketasawufan dari tarekat Ṣiddīqīyah, termasuk gerak tarekat 
ini dalam merespons problematika kehidupan bermasyarakat, berbangsa dan 
bernegara. 
 Muchammad Muchtar Mu'thi atau yang biasa dikenal sebagai kiai 
Muchtar merupakan putra dari H. Abdul Mu’thi yang beristrikan nyai Nasichah. 
Dari kedua orang tuanya tradisi keagamaan tumbuh dengan baik sampai ia 
belajar menuntut ilmu di pondok pesantren Rejoso di Peterongan, Jombang dan 
pondok Tambak Beras di kota yang sama, Jombang.2 Dengan latar belakang 
pendidikan tersebut kultur pondok pesantren sangat lekat dalam diri kiai 
Muchtar; mulai soal hubungan santri-kiai, kajian kitab kuning, dan tradisi 
                                                          
2 A. Munjin Nasih, Sepenggal Perjalanan Hidup, Sang Mursyid (Jombang: Penerbit al-Ikhwan, 
2006). 

































kehidupan kalangan Pesantren seperti kesederhanaan serta kebiasaan dalam 
praktik-praktik asketisisme (zuhd).  
 Muchtar kecil dilahirkan di awal abad ke-20, tepatnya di Losari, Ploso, 
Jombang tanggal 14 Oktober 1928. Ia merupakan keturunan dari H. Abdul 
Mu’thi dari Demak dengan sang istri Nasichah b. Kiai Achmad Palal yang 
berasal dari Pati, Jawa Tengah. Kiai Muchtar Mu’thi memulai dunia 
pendidikannya di Madrasah Ibtidaiyah Rejoagung, Ploso. Ia sempat mengalami 
perpindahan dari satu pesantren ke pesantren yang lain, di antaranya di Pondok 
Pesantren Rejoso Peterongan (kurang lebih satu tahun) ; ia pindah ke Pondok 
Pesantren Tambak Beras di sini ia juga menghabiskan waktu yang tidak lama, 
yaitu sekitar satu tahun.  
 Saat menginjak usianya yang ke-20, Muchtar muda telah ditinggal 
ayahnya. Guna mencukupi tuntutan hidup, dalam kesehariannya ia mencoba 
menjajakan beberapa barang jualan, seperti daging dan ikan asin. Dalam 
beberapa waktu setelah kematian ayahnya, Muchtar tampaknya mulai 
menunjukkan ketertarikannya untuk melalang buana ke pelbagai daerah di pulau 
Jawa. Lauhil Fatihah, dalam karyanya Masuknya Tarekat Ṣiddīqīyah di Ploso 
Jombang, mengidentifikasi tujuan dari safar tersebut adalah penemuan arti hidup 
yang sebenarnya.3 Perkelanaan ini tampaknya membawa berkah tersendiri bagi 
Muchtar muda. Dalam perjalannya ia berjumpa dengan pelbagai ulama-ulama, 
khususnya yang memperdalami ilmu tasawuf. Di antara nama-nama tersebut ada 
syekh Syueb Jamali yang ia temui di Masjid Agung Banten sekitar tahun 1952. 
                                                          
3 Lauhil Fatihah, “Masuknya Tarekat Shiddiqiyah di Ploso Jombang Tahun 1959-1973”, (Skripsi -
-ADLN Universitas Airlangga, Siurabaya, t.th.), 35. 

































Nama yang disebut terakhir sejatinya merupakan guru besar dari tarekat 
Ṣiddīqīyah, tarekat yang kelak membesarkan nama kiai Muchtar Mu’thi. Dari 
perjumpaan ini, Muchtar akhirnya berbaiat kepada syekh Syueb untuk mengabdi 
pada tarekat Khalwatīyah, yang merupakan nama lain dari tarekat Ṣiddīqīyah.4 
kenyataan inilah tampaknya yang kelak mendorong Muchtar Mu’thi untuk 
mengembalikan nama Khalwātīyah kepada sebutan aslinya, Ṣiddīqīyah. 
Keinginan tersebut lahir setelah syekh Syueb Jamali memerintahkan Muchtar 
Mu’thi untuk mempelajari kitab Tanwīr al-Qulūb fī Mu’āmalat ‘Ālam al-
Ghuyūb” tulisan tangan Muhammad Amin al-Kurdi, dari tarekat 
Naqshabandīyah. Setelah mempelajari kitab tersebut, Muchtar Mu’thi muda 
akhirnya mendapati kenyataan dibalik perubahan pelbagai nama yang dialami 
tarekat Ṣiddīqīyah. 
 Terlepas dari itu, dalam catatan sejarah, tradisi pesantren di dunia 
sebagaimana dinyatakan Zamakhsyari Dhofir, bahwa tarekat Ṣiddīqīyah tidak 
memiliki akar rumput sejarah yang nyata. Ia dinilai tidak memiliki silsilah yang 
jelas terlebih lagi tidak didapati di negara lain, selain Indonesia. Oleh karenanya, 
tarekat ini diklaim tiba-tiba muncul dan berkembang di Jombang Jawa Timur 
atas peran Kiai Muchtar Mu'thi yang memunculkannya pada sekitaran tahun 
1958. Mendengar hal tersebut Muchtar Mu'thi, selaku mursyid tarekat tersebut 
tidak menerima tuduhan tersebut. Ia berpendapat bahwa pada dasamya tarekat 
Ṣiddīqīyah bukanlah tarekat “liar” yang muncul tanpa “orang tua” yang jelas 
seperti halnya diklaim Zamakhsyari Dhofier. Tarekat ini mempunyai sejarah 
                                                          
4 Ibid., 36. 

































yang jelas dan menurut Muchtar Mu'thi berkembang dari waktu yang relatif 
lama, serta memiliki silsilah sejarah yang melatarbelaknginya, bahkan dalam 
beberapa kesempatan nama yang disebut terakhir mengklaim bahwa Ṣiddīqīyah 
merupakan salah satu tarekat yang paling awal muncul di dunia Islam.5 
Menurut penjelasan Muchtar Mu'thi, sebagai suatu tarekat, Ṣiddīqīyah 
awalnya lahir di negeri Arab, untuk selanjutnya berkembang ke pelbagai negara. 
Perkembangannya sejalan dengan pertumbuhan Islam. Nama Ṣiddīqīyah sendiri 
menurut Muchtar Mu'thi sejatinya mengalami metamorfosis, yang pada tahap 
akhir perjalannya mengalami pelbagai persoalan yang mengakibatkan kurang 
familiarnya istilah tersebut di telinga para penggiat sufisme di Indonesia, bahkan 
di dunia Islam secara umum. Faktor inilah yang menurut mursyid tarekat 
Ṣiddīqīyah tersebut menyebabkan kurang dikenalnya Ṣiddīqīyah sebagai satu 
mazhab dalam tarekat.6 
Bagi Muchtar Mu’thi nama Ṣiddīqīyah sejatinya merujuk pada nama 
khalīfah pertama umat Islam pasca Rasul, Abū Bakr, melalui penisbahan gelar al-
Ṣiddīq dari Rasul kepada nama yang disebut terakhir. Sebagaimana diketahui 
gelar ini diperoleh sebagai bentuk penghargaan Rasul kepada Abū Bakr karena 
telah membenarkan terjadinya Isrā' Mi‘raj-nya yang saat itu tidak diakui bahkan 
didustakan oleh mayoritas umat manusia saat itu terlebih lagi kaum Quraysh.7  
Guna mendukung gagasannya, kiai Muchtar Mu'thi menisbahkan 
keyakinannya kepada kitab Tanwīr al-Qulūb fī Mu‘āmalat ‘Ālam al-Ghuyūb yang 
                                                          
5 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren: Studi tentang Pandangan Hidup Kyai (Jakarta: LP3ES: 
1994), 142. 
6 Mochammad Muchtar Mu'thi, Informasi tentang Shiddiqiyyah (Jombang: YPS, 1992), 14-15. 
7 Ibid. 

































ditulis oleh Muḥammad Amīn al-Kurdī al-lrbilī. Nama yang disebut terakhir 
menjelaskan bahwa tarekat ini memiliki silsilah yang sampai pada Abū Bakr al-
Ṣiddīq. Ia juga berpendapat bahwa tarekat ini di tangan Ṭaifur b. ‘Īsā Abī Yazīd 
al-Busṭāmī disebut sebagai tarekat Ṣiddīqīyah. Dengan alasan ini Muchtar Mu’thi 
menilai bahwa Ṣiddīqīyah merupakan nama silsilah di lain pihak ia juga menolak 
bahwa Ṣiddīqīyah sebagai nama ajaran. Selain itu, dalam perkembangannya 
silsilah tarekat Ṣiddīqīyah mengalarni berbagai pergantian nama. Perubahan nama 
tersebut terjadi seiring dengan perkembangan nama tokoh yang 
mempopulerkannya.8  
Berikut silsilah singkat perkembangan tarekat ini sebagai mana dijelaskan 
oleh Mu’thi: Allāh; malaikat Jibrīl; Nabi Muḥammad; Abū Bakr al-Ṣiddīq; 
Salmān al-Farīsī; Qāsim b. Muḥammad b. Abī Bakr al-Ṣiddīq; Imām Ja'far Ṣādiq 
(di tangannya tarekat ini dikenal dengan sebutan tarekat Ṣiddīqīyah); Abū Yazīd 
Ṭāifur b. ‘Īsa b. Adam b. Sarushan al- Busṭāmī; Abū al-Ḥasan ‘Alī b. Abī Ja‘far 
al-Kharqanī; Abū ‘Ali al-Faḍāl b. Muḥammad al-Ṭirsī al-Farmadī; Abū Ya'qūb 
Yūsuf al-Ḥamdānī (sampai di sini tarekat ini dikenal dengan sebutan tarekat al-
Ṭāifurīyah); A. Khāliq A. al-Ghajduwānī b. al-Imam ‘Abd al-Jalīl; ‘Ārif al-
Riwīkarī; Maḥmūd al-Anjirī Faghnawī; 'Alī al-Rumaytānī al-Mashhūr bi al- 
'Azīzānī; Muḥammad Baba al-Sarnasi; ‘Āmir Kullalī b. Sayyid Hamzah (di sini 
tarekat ini dikenal sebagai al-Khawajikanīyah); M. Bahā’ al-Dīn al-Naqshābāndī 
b. Muḥammad b. M. Sharīf al-Husayn al-Awsī al-Bukhārī; Muḥammad b. ‘Ala al-
Dīn al-Aṭārī; Ya'qūb al-Jarkhī (sampai dengan nama tersebut tarekat ini mulai 
                                                          
8 Ibid., 14-15. 

































dikenal dengan sebutan tarekat al-Naqshābandīyah); Naṣīr al-Dīn ‘Ubayd Allāh 
al-Aḥrār al-Samarqānī b. Maḥmūd b. Shihāb al-Dīn; Muḥammad al-Zahīd; 
Darwis Muḥammad al-Samarqandī Muhammad al-Khawajaki al-Amkani al-
Samarqanī; Muḥammad al-Baqī’ ni Allāh (di sini nama tarekat ini berubah 
menjadi tarekat Aḥrārīyah); Aḥmad al-Farūqī al-Sirhindī; Muḥammad Ma'ṣūm; 
Muḥammad Sayf al-Dīn; Muḥammad Nūr al-Badwānī; Habīb Allāh Janijananī 
Munṭahir; ‘Abd Allāh al-Dahlawī (sampai pada nama ini tarekat ini disebut 
sebagai tarekat al-Mujaddadīyah); Khalīd Dhiyā'; 'Uthmān Sirāj al-Millah; ‘Umar 
al-Qaṭb al-Irshād dan terakhir Muḥammad Amīn al-Kurdī al-Irbil (pada nama 
yang disebut terakhir tareka ini disebut Khalīdīyah).9  
Penjelasan silsilah di atas setidaknya telah menyuguhkan informasi kepada 
kita bahwa nama tarekat Ṣiddīqīyah bukanlah nama baku yang tidak mengalami 
perubahan istilah. Kenyataannya dalam sejarah perkembangannya tarekat ini telah 
mengalami perubahan redaksi nama, setidaknya sebanyak tujuh (7) kali yang 
kesemuanya sangat tergantung pada mursyid yang memimpin saat itu. Nama-
nama yang pernah melekat pada tarekat ini sesuai penjelasan Muchtar Mu’thi di 
atas, dengan mengutip pendapat al-Kurdi dalam Tanwīr al-Qulūb fī Mu‘āmalat 
‘Ulūm al-Ghuyūb, di antaranya adalah Ṣiddīqīyah; al-Ṭāifurīyah; al-
Khawajikanīyah; al-Naqshābandīyah; Aḥrārīyah; al-Mujaddadīyah dan 
Khalīdīyah.10 Pendapat lain sebagaimana dikemukakan oleh Aboebakar Atjeh 
menyatakan bahwa tarekat Khalwātīyah yang merupakan salah satu cabang 
tarekat Suhrawardīyah juga seringkali menamakan diri mereka dengan sebutan 
                                                          
9 Muhammad Amin al-Kurdi, Tanwīr al-Qulūb fī Mu‘āmalat ‘Ulūm al-Ghuyūb (Bayrūt: Dār al-
Fikr, 1994), 500-502. 
10 Ibid. 

































Ṣiddīqīyah. Alasannya, karena mereka menganggap berasal dari keturunan Abū 
Bakr al-Ṣiddīq.11 
Musyrifah Sunanto, Tarekat Khalwatiyah Perkembangannya di Indonesia 
ikut menyuguhkan pendapatnya tentang silsilah tarekat Khalwatīyah yang terdiri 
dari tiga puluh tiga nama (33) yang akhirnya bertemu dengan terekat Ṣiddīqīyah.12 
Ditinjau dari penjelasan Musyrifah Sunanto dan pendapat al-Kurdi setidaknya 
dapat disimpulkan bahwa dari sisi silsilah dapat diketahui bahwa penamaan 
tarekat Suhrāwardīyah dengan tarekat Ṣiddīqīyah merujuk pada Abū Najib b. 
‘Abd Allāh al-Bakr al-Ṣiddīqī yang dikatakan sebagai keturunan Abū Bakr al-
Ṣiddīq, bukan merujuk kepada silsilah tarekat yang dinisbahkan kepada Abū Bakr, 
sebab tarekat Suhrawardīyah mengikuti jalur ‘Alī b. Abī Ṭālib.  
Memperhatikan kedua silsilah dan penarnaan sebagaimana tersebut di atas, 
dapat disimpulkan bahwa nama Ṣiddīqīyah digunakan untuk dua hal. Pertama, 
digunakan untuk silsilah tarekat sebagaimana silsilah tarekat Ṣiddīqīyah yang 
akhimya berubah nama menjadi tarekat Ṣiddīqīyah; al-Ṭāifurīyah; al-
Khawajikanīyah; al-Naqshābandīyah; Aḥrārīyah; al-Mujaddadīyah dan 
Khalīdīyah. Tarekat-tarekat tersebut memang mengambil jalur mata rantai Abū 
Bakr. Kedua, digunakan untuk menyebut silsilah keturunan yang dikenal sebagai 
kelompok Ṣiddīqīyah sebagaimana silsilah tarekat Suhrawardīyah yang kemudian 
berubah menjadi tarekat Khalwatīyah.  
                                                          
11 Aboebakar Atjeh, Pengantar Ilmu Tarekat (Uraian Mistik) (Solo: Ramadhani, 1992), 337. 
12 Musyrifah Sunanto, “Tarekat Khalwatiyah Perkembangannya di Indonesia", Sri Mulyati et. a1., 
Tarekat-Tarekat Muktabarah di Indonesia (Jakarta: Kencana, 2004), 143-144. Martin Van 
Bruinessen, Kitab Kuning Pesantren dan Tarekat (Bandung: Mizan, 1999), 287. 

































Meskipun menisbahkan kepada al-Ṣiddīq, yaitu julukan Abū Bakr namun 
sejatinya tarekat tersebut hanya sampai pada keturunannya, dan akhir silsilahnya 
berpangkal pada ‘Alī b. Abī Ṭālib. Selanjutnya, istilah tersebut dalam 
perkembangan selanjutnya terkadang saling tumpang tindih, karena ada orang 
yang mengalami pembaiatan pada kedua tarekat tersebut, misalnya Syekh Yūsuf 
Tāj al-Khalwatī. Menurut keterangan Van Bruinessen, Yūsuf selain melakukan 
baiat kepada tarekat Khalwatīyah, ternyata juga melakukan baiat pada tarekat-
tarekat lain seperti tarekat Naqshābandīyah, Qadīrīyah, Shaṭṭārīyah dan 
Ba‘lāwīyah. Bahkan dalam beberapa risalahnya ia lebih banyak mengutip 
pendapat syekh Naqshābandīyah dan para syekh Khalwatīyah.13 
Pengakuan terhadap eksistensi tarekat Ṣiddīqīyah dapat dijumpai dalam 
karya yang berjudul al-Salsabil al-Ma‘īn fī al-Ṭarāiq al-Arba‘īn, karya tangan 
syekh Muḥammad al-Sanūsī al-Idrīsī (w. 1859), seperti yang dikutip Carl W. 
Ernst. Menurutnya di antara empat puluh tarekat yang ditulisnya adalah tarekat 
Ṣiddīqīyah yang dinisbahkan pada Abū Bakr al-Ṣiddīq, walaupun sekarang tidak 
berwujud, atau hanya tersisa teori tentang tarekat-tarekat tersebut.14 
Argumen lain yang digunakan oleh mursyid Tarekat Ṣiddīqīyah untuk 
memperkuat keberadaan Tarekat Ṣiddīqīyah dalam pentas sejarah tasawuf adalah 
keterangan yang termuat dalam berbagai macam kitab yang ditulis oleh ulama 
terdahulu. Misalnya saja dalam kitab Sharḥ al-Ḥikam tulisan Ibn Abbas al-Randi 
yang intinya menjelaskan bahwa manusia telah menyakittinya satu kali. Perbuatan 
itu menyebabkan al-Randi merasa sampai se-dhir‘an. Dampak lanjutan darinya 
                                                          
13 Van Bruinessen, Kitab Kuning, 288-290. 
14 Carl W. Emst, Ajaran dan Amaliah Tasawuf, terj. Arif Anwar (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 
1.37. 

































memunculkan mimpi bahwa Rasul berkata padanya bahwa salah satu ciri-ciri 
orang yang benar adalah banyaknya musuh yang tidak menyukainya, namun ia 
tidak memperdulikan mereka.15 
Syahrul A’dam dalam disertasinya Tarekat Shiddīqiyyah di Indonesia juga 
mengutip beberapa ungkapan cendekiawan Muslim mengenai kata Ṣiddīqīyah. Di 
antara nama-nama tersebut ada ‘Abd al-Karīm al-Jillī dalam karyanya al-Insān al-
Kāmil dengan ungkapannya bahwa Ṣiddīqīyah dibangun berpondasikan enam 
pondasi utama, Islam, Iman, ṣilah (relasi), iḥsān, syahadat dan makrifat. 
Pernyataan tersebut dikuatnya dengan ungkapan Muḥammad Ḥaqqī al-Naāzilī 
dalam bukunya Khazīnat al-Asrār. Nama yang disebut terakhir menyatakan 
bahwa ada beberapa jendela (manāfidh) para al-Shaykh al-Rabbānīyah dan tempat 
penampungan limpahan tarekat Ṣiddīqīyah, ‘Alāwīyah dan Khadīrīyah, yang 
merupakan merupakan tempat mengalirnya hikmah Muḥammadīyah.16 
Pelbagai keterangan di atas telah menegaskan anggapan bahwa tarekat 
Ṣiddīqīyah sejatinya bukan tarekat yang muncul tanpa asal muasal yang jelas. Ia 
dapat dikatakan sebagai perwujudan tarekat lama dengan nama baru yang 
eksisistensinya telah ada dalam tradisi Islam. Dengan adanya kenyataan bahwa 
tarekat ini mengalami pasang surut bersamaan pergantian mursyid yang secara 
tidak langsung menyebabkan pergeseran nama, Ṣiddīqīyah mempunyai alasan 
untuk membenarkan jastifikasinya bahwa ia tidak lahir tanpa sanad tradisi yang 
jelas. 
 
                                                          
15 Ibn. Abbad al-Randi, Sharḥ al-Ḥikam, vol. 2 (Indonesia: Sangkapura-Jeddah, t.th.), 58. 
16 Syahrul A’dam, Tarekat Shiddīqiyyah di Indonesia (Studi tentang Ajaran dan Penyebarannya)” 
(Disertasi—UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta, 2007), 103-104. 

































2. Jejak Historis dan Fakta Sosial Tarekat Ṣiddīqīyah di Indonesia 
Perjalanan nama Ṣiddīqīyah sebagai satu mazhab tasawuf sebagaimana 
didiskusikan sebelumnya telah menggambarkan perjuangan tarekat ini dalam 
mendapatkan komunitasnya tersendiri. Salah satu komunitas tarekat ini di 
Indonesia terletak di Ploso, Jombang. Kehadiran tarekat ini di Ploso tidak dapat 
dilepaskan dari peran besar kiai Mochammad Muchtar b. Abdul Mu’thi. Nama 
yang disebut tersebut terakhir dikenal sebagai mursyid pertama dari tarekat 
Ṣiddīqīyah yang hadir di salah satu bagian dari kota Jombang tersebut. Kehadiran 
Ṣiddīqīyah di sini dimulai dari tahun 1959. Ada fakta yang mungkin jarang 
diketahui, bahwa meskipun kiai Muchtar Mu’thi, nama sapaan akrabnya, dinilai 
sebagai pembawa aliran tarekat ini, namun sejatinya ia tidak murni begitu saja 
ingin menghadirkan tarekat tersebut di Jombang. Pada kenyataannya ada nama 
syekh Syua’ib Jamali al-Bantani yang merupakan guru kiai Muchtar Mu’thi 
sebagai inisiator di balik apa yang dilakukan muridnya.17 
Sebelum diperkenalkan secara resmi oleh Muchtar Mu’thi sebagai tarekat 
Ṣiddīqīyah, tarekat ini disebut dengan nama tarekat Khalwatīyah Ṣiddīqīyah. 
Penyebutan Khalwatīyah Ṣiddīqīyah bertahan setidaknya selama 14 tahun sejak 
diperkenalkan di Jombang, atau sampai sekitar tahun 1973. Penyebutan resmi 
sebagai tarekat Ṣiddīqīyah ditandai dengan hadirnya Yayasan Pendidikan 
Ṣiddīqīyah per tanggal 10 April 1973. Penandatanganan akta notaris atas nama 
                                                          
17 Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), Wawancara (Jombang: 6 Agustus 2017). 
Tasrichul Adib Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
Ṣīddīqīyah, Wawancara (Jombang: 12 April 2017). Munjin Nasih, keluarga dalem kiai Muchtar 
Mu’thi, Wawancara (Jombang: 28 Maret 2019). 

































yayasan tersebut telah menandai awal kelahiran Ṣiddīqīyah secara resmi di 
Indonesia, tepatnya di Ploso, Jombang, Jawa Timur, Indonesia.18 
Dalam analisis Aboebakar Atjeh, dalam karyanya Pengantar Ilmu Tarekat, 
menyatakan adalah suatu kewajaran bagi satu tarekat tertentu mengalami evolusi 
nama, atau penyebutan. Menurutnya hal semacam ini bukanlah hal baru. 
Umumnya ia terjadi selain karena pengaruh besar mursyid yang memegang 
kendali perkembangan tarekat tersebut, ada juga faktor lingkungan di mana 
tarekat tersebut tumbuh berkembang. Atjeh bahkan mencontohkan kasus yang 
terjadi pada tarekat Naqshabandīyah ketika mulai mengalami perkembangan di 
daerah Persia, atau sekitaran Iran saat ini. Dalam fase tersebut ajaran-ajaran dalam 
Naqshabandīyah banyak ditulis dalam Bahasa atau istilah-istilah yang lazimnya 
digunakan oleh bangsa Persia. Meskipun demikian Atjeh menekankan bahwa hal 
tersebut tidak bisa dilakukan oleh sembarang orang dengan mengaku sebagai 
pengikut tarekat tersebut, namun hanya diperbolehkan bagi mereka yang sudah 
menerima ijazah dari mursyid tarekat tersebut.19  
Di Indonesia sendiri kasus serupa pernah terjadi pada tarekat Qadīrīyah 
wa Naqshabandīyah. Menurut Kharisuddin Aqib, dalam Al-Hikmah Memahami 
Teosofi tarekat Qodiriyah wa Nasyabandiayah, tarekat tersebut sejatinya 
merupakan hasil kolaborasi antara tarekat Qadīrīyah dan tarekat 
Naqshabandīyah.yang merupakan hasil ijtihad seorang sufi di Nusantara yang 
dikenal dengan sebutan syekh Ahmad Khabib al-Sambasi al-Makki.20 
                                                          
18 Ibid. 
19 Atjeh, Pengantar Ilmu , 303. 
20 Kharisuddin Aqib, Al-Hikmah Memahami Teosofi Tarekat Qodiriyah wa Nasyabandiayah 
(Surabaya: Dunia Ilmu, 2000), 53-54. 

































Jika pada umumnya tarekat dilabeli nama sesuai mursyidnya, ada 
fenomena unik yang tejadi pada tarekat Ṣiddīqīyah. Tarekat ini tidak sebut 
Mu’thīyah ataupun Muchtārīyah, sebagai dampak penisbahan kepada 
pimpinannya, tetapi tetap menggunakan sebutan Ṣiddīqīyah. Menyikapi hal ini, 
Ris Suyadi dalam wawancaranya dengan peneliti mencoba merespons persoalan 
tersebut. Menurutnya ini tidak dilakukan kiai Mu’thi bukan karena sebab tertentu, 
melainkan murni karena sikap tawāḍū‘-nya yang tidak menghendaki nama besar. 
Munif yang merupakan salah satu khalīfah dalam tarekat tersebut juga 
menambahkan bahwa besarnya ta‘ẓīm-nya kepada guru, syekh Syua’ib Jamali al-
Bantani menjadi alasan dia untuk tidak mengganti nama tarekat tersebut.21 
Meskipun sejatinya kiai Muchtar Mu’thi tidak hanya belajar satu tarekat 
dari syekh Syua’ib Jamali al-Bantani, ia tampaknya memantapkan diri untuk 
mengangkat tarekat ini sebagai pegangan. Selain Ṣiddīqīyah, Muchtar Mu’thi 
sebenarnya juga telah mempelajari pelbagai tarekat lain, seperti: Naqshabandīyah, 
Khalīdīyah, Anfāsīyah, Akmālīyah serta Nūrīyah. Mempelajari sekian banyak 
tarekat tidak menjadi jaminan seseorang akan mendapatkan banyak ijāzah dari 
para mursyid tarekat tersebut, hal ini tidak terkecuali berlaku bagi Kiai Muchtar 
Mu’thi. Pendiri Ṣiddīqīyah di Ploso, Jombang tersebut ternyata belum mampu 
memperoleh ijazah dari seluruh model tarekat yang ia perdalami. Hal ini 
dibuktikan dengan hanya diperolehnya ijazah dari Anfāsīyah, Akmālīyah serta 
                                                          
21 Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), Wawancara (Jombang: 6 Agustus 2017). 

































Ṣiddīqīyah, dan belum diterimanya ijazah dari tiga tarekat lainnya, 
Naqshabandīyah, Khalīdīyah dan Nūrīyah.22 
Terlepas dari latar belakang persoalan faktor-faktor yang mempengaruhi 
kiai Muchtar Mu’thi selaku mursyid tarekat Ṣiddīqīyah, dari segi pengajaran 
tarekat ini tidak mengalami kendala berarti dalam penyebarannya. Persoalan 
muncul sekitaran tahun 1967-an ketika pengikut tarekat ini berkisar 30-an murid. 
Pada saat itu ke 30-an murid tersebut dengan semangat mulai mengamalkan dan 
mengajarkan apa yang mereka dapat dari tarekat ini. Pelan tapi pasti, usaha 
mereka membuahkan hasil yang cukup baik, ini ditandai dengan mulai 
diperkenalkannya tarekat ini di telinga masyarakat Jombang kala itu. Bahkan 
tidak sedikit penduduk yang ikut serta berbaiat kepada tarekat tersebut, meskipun 
masih didominasi warga sekitaran Jombang.23 
Pada tahun 1970-an jumlah murid yang berbaiat sudah mencapai angka 
ratusan. Sejalan dengan pertumbuhan tersebut, pada saat itu telah muncul 
beberapa murid yang sudah sampai pada tingkat khalīfah dalam tarekat tersebut. 
Di antara beberapa nama murid tersebut adalah Ahmad Syafi’in, Sunyoto Hasan 
Ahmad, Saifu Umar Ahmadi, M. Alimun dan Slamet Makmun. Kelima khalīfah 
tersebut dikenal masyarakat Ploso, Jombang saat itu atas kegigihan mereka dalam 
mendakwahkan Ṣiddīqīyah ke pelbagai wilayah. Muhammad Sodli mensinyalir 
salah satu sebab terkenalnya kelima nama tersebut di telinga masyarakat. Faktor 
utama yang dinyatakannya adalah unsur umur yang relative masih sangat muda, 
yaitu berkisaran 23 sampai 41-an tahun. Dilihat dari aspek ini, kehadiran murid 
                                                          
22 Mochammad Muchtar Mu'thi, Metode Khusyu’ (Jombang: IRRMMQM, t.th.), 73. 
23 Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), Wawancara (Jombang: 6 Agustus 2017). 

































berusia di bawah lima puluh tahun dan sudah mampu mencapai maqām khalīfah 
adalah fenomena yang kurang lazim muncul di dunia tarekat. Derajat khalīfah 
umumnya diemban oleh mereka yang berusia di atas lima puluh tahun.24 
Terlepas dari segala keberhasilan yang dicapai oleh Ṣiddīqīyah, sekitaran 
tahun 1970 itu juga menandai persoalan yang dihadapi tarekat tersebut. Sudah 
sewajarnya semakin besar suatu lembaga pastilah semakin berat pula persoalan 
yang dihadapinya, begitu pula yang dialami tarekat Ṣiddīqīyah. Beberapa 
persoalan yang muncul, di antaranya bersentimen keagamaan bahkan sampai 
dunia perpolitikan. Salah satu contoh persoalan permasalahan perpolitikan yang 
dihadapi tarekat ini dimulai dengan ikut bergabung dengan partai pendukung 
pemerintah saat itu, Golongan Karya (Golkar). Masuknya kiai Muchtar Mu’thi 
dalam kepengurusan Gabungan Usaha Perbaikan Pendidikan Islam (GUPPI) yang 
berada di bawah bayang-bayang Golkar telah menyulut pelbagai persoalan. 
Sebagai organisasi otonom di bawah satu partai politik tentunya GUPPI juga 
berafiliasi sama dengan partai tersebut. Persoalan menjadi semakin menajam, 
dengan hadirnya beberapa pengikut tarekat Ṣiddīqīyah yang merupakan bagian 
dari Nahdhatul Ulama (NU), PNI dan Parmusi. Beberapa orang dengan afiliasi 
politik berbeda tentunya juga menjadi titik pertolakbelakangan antara murid dan 
mursyid. Hal ini menjadi dilema yang tidak mudah dapat diselesaikan, sebab 
sebagaimana mestinya dalam suatu tarekat, ketetapan mursyid bersifat wajib 
untuk diikuti dan “digugu”. Di sinilah letak loyalitas para murid tampak sedang 
diuji, di satu sisi mereka memiliki keyakinan politik mereka yang mereka ikuti 
                                                          
24 Muhammad Sodli, “Studi Kasus Tarekat Shiddiqiyyah di Kecamatan Ploso Kabupaten Jombang 
Jawa Timur”, Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan, Tarekat Shiddiqiyyah di Jawa 
Timur dan Jawa Tengah (Semarang: Balai Penelitian Aliran Kerohanian/Keagamaan, 1992), 16. 

































saat itu dan di lain pihak ada sang mursyid dengan tarekatnya berada di sisi lain 
dengan pilihan politik tersebut. Kenyataan yang terjadi tampaknya menunjukkan 
keunggulan loyalitas murid terhadap mursyid lebih diutamakan oleh mereka yang 
berbaiat kepada tarekat ini. Fakta ini cukup tampak dari hasil suara yang diperoleh 
partai Golongan Karya pada pemilihan umum sekitar tahun 1982-an.25 
Kemenangan tersebut tampaknya menyisakan persoalan tersendiri bagi 
tarekat Ṣiddīqīyah. Ada beberapa oknum yang tampaknya kurang senang terhadap 
aktivitas kelompok ini, terutama dalam bidang politik. Ini ditandai dengan 
munculnya pelbagai “fitnah” yang dialamatkan kepada tarekat Ṣiddīqīyah secara 
kelembagaan, maupun yang menyangkut personal mursyidnya, kiai Muchtar 
Mu’thi. Di antara pelbagai fitnah yang dialamatkan kepada tarekat ini, di 
antaranya: bahwa tarekat ini mengajarkan sihir ataupun ajaran darmo gandul. 
Ajaran-ajaran tersebut dikatakan menyimpang dan tidak memiliki sanad nilai-nilai 
keislaman yang puncaknya diklaim telah merusak Islam melalui segala 
aktivitasnya. Penulis mencantumkan istilah fitnah dengan dasar bahwa pernyataan 
dialamatkan pada satu lembaga ataupun individu tertentu yang dijalankan tidak 
mengikuti enam (6) rangkaian proses sebagaimana diatur dalam hukum.26 
Ada juga beberapa tuduhan yang dilayangkan kepada karakter mursyid 
tarekat tersebut, seperti: kiai Muchtar Mu’thi digambarkan telah menyebarkan 
ajaran Ṣiddīqīyah di desa Ngliman, tepatnya di masjid Ngliman, dengan cara 
khalwat selama tujuh (7) hari, yang dibagi dalam empat (4) gelombang; murid 
tarekat ini dituduh telah didoktrin dengan gagasan bahwa siapa pun yang 
                                                          
25 Hilmy Mukhtar, “Dinamika NU: Suatu Studi tentang Elite Kekuatan Politik Islam di Jombang 
Jawa Timur” (Tesis—Universitas Gadjah Mada, Yogyakarta, 1989), 156. 
26 Muhammad Munif, Penjelasan Thariqah Shiddiqiyah (Jombang: YPS, 1973), 8. 

































menentang kehendak mursyid akan dijamin masuk neraka, dan barang siapa mau 
berkhalwat selama empat puluh (40) hari maka ia akan dijanjikan dapat masuk 
surga dan bertemu Allāh; bahkan ada tuduhan yang cukup nyeleneh dengan 
memandang siapa saja yang dapat memberikan nomor buntut yang bagus dan 
darinya dapat mendapatkan hadiah maka ia dianjurkan masuk tarekat ini.27 
Pelbagai tuduhan tersebut tentunya bukan tidak menjadi konsentrasi dalam kajian 
ini, namun lebih kepada fenomena sosial yang dihadapi tarekat tersebut selama 
perkembangannya. Adanya resistensi terhadap perkembangan Ṣiddīqīyah secara 
tidak langsung menghadirkan pandangan bahwa tarekat memiliki peran yang 
cukup diperhitungkan dalam sosial masyarakat Ploso, Jombang saat itu. 
Hadirnya pelbagai cobaan di atas, bahkan sempat menjadi perhatian sang 
mursyid, kiai Muchtar Mu’thi. Setidaknya itu yang diindikasikan dari hasil 
wawancara antara Syahrul A’dam dengan kiai Muchtar Mu’thi. Diskusi keduanya 
menghadirkan kesan bahwa dalam perkembangannya tarekat Ṣiddīqīyah 
mengalami pelbagai persoalan yang cukup sulit. Bahkan konon mereka sampai 
harus berhadapan dengan pelarangan dari pemerintah Nganjuk. Meskipun kiai 
Muchtar Mu’thi berkelit bahwa yang dilarang adalah Kegiatannya yang berjalan 
terlalu cepat. Tuturnya “Ṣiddīqīyah tidak dilarang, yang dilarang itu giatnya saja. 
Dilarang kegiatannya, tidak dilarang pelan-pelannya. Kau terlalu giat (kecepatan) 
bisa menabrak orang.”28 Penggalan pernyataan tersebut menunjukkan bahwa 
dalam penyebarannya, Ṣiddīqīyah mengalami suatu rintangan yang tidak mudah, 
tidak hanya dari individu tertentu, bahkan dari pihak pemerintah. 
                                                          
27 Ibid., 9. 
28 Mochammad Muchtar Mu’thi, Wawancara (Jombang: 20 Agustus 2004), dikutip oleh A’dam, 
Tarekat Shiddīqiyyah, 111. 

































Kencangnya pelbagai isu yang menimpa Ṣiddīqīyah tidak hanya di 
Jombang, namun juga merambah daerah persebaran lain, seperti Demak, 
Bojonegoro, Nganjuk dan Malang, ternyata membawa berkah tersendiri bagi 
perkembangan tarekat itu. Ini ditunjukkan dengan semakin terkenal dan 
diterimanya tarekat tersebut di kalangan masyarakat luas, khususnya di daerah 
Ploso, Jombang. Salah satu faktor yang dinyatakan A’dam, dalam disertasinya 
adalah ikut bergabungnya Muhammad Munif salah seorang kader militan 
Nadhatul Ulama (NU) ke dalam jajaran penggiat tarekat Ṣiddīqīyah. Salah satu 
kasus yang cukup menyita perhatian adalah adanya usaha pembubaran kegiatan 
zikir tarekat Ṣiddīqīyah oleh anggota Kodim. Muhammad Munif, yang kala itu 
mendapat mandat dari gurunya, kiai Muchtar Mu’thi, untuk tetap melanjutkan 
pelaksanaan acara tersebut dengan cukup teguh melanjutkan kegiatan zikir itu, 
meskipun pada saat bersamaan aparat keamanan datang dan memaksa untuk 
membubarkan kegiatan zikir itu.29 Kejadian ini menghadirkan satu pemahaman, 
bahwa pada saat aparat keamanan mencoba membubarkan kegiatan tarekat 
Ṣiddīqīyah, para santri tarekat ini tampak berada dalam dilema. Mereka 
dihadapkan dengan pilihan antara patuh pada petuah pimpinan tarekat atau harus 
mengikuti paksaan aparat keamanan saat itu. Yang menarik, alih-alih mengikuti 
paksaan dan tekanan dari pihak aparat keamanan, mereka lebih memilih untuk 
patuh kepada mursyid mereka. 
                                                          
29 Tasrichul Adib Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
Ṣīddīqīyah, Wawancara (Jombang: 12 April 2017). Munjin Nasih, keluarga dalem kiai Muchtar 
Mu’thi, Wawancara (Jombang: 28 Maret 2019). 

































Salah satu dampak represi pemerintah terhadap tarekat ini, dialami oleh 
Muhammad Munif. Alasannya karena Munif mengikuti kegiatan khalwat selama 
empat puluh (40) hari, meskipun ia sudah mendapatkan izin resmi. Nama yang 
tersebut merupakan salah seorang guru PGA dengan status sebagai Pegawai 
Negeri Sipil (PNS). Ia mengalami kejadian kurang mengenakkan, berupa 
pemberhentian dari status PNS dan guru PGA-nya. Kejadian ini menimbulkan 
kontroversi dan perlawanan yang luar biasa. Beberapa wali murid di PGA tersebut 
bahkan tidak hanya mengancam, tapi benar-benar memutuskan untuk menarik 
keluar anaknya sebagai bentuk protes terhadap pemberhentian Munif. Akhirnya 
setelah berkoordinasi dengan pelbagai pihak di Departemen Pendidikan, Munif 
dengan dukungan yang diperolehnya mendirikan PGA baru. Pertumbuhan PGA 
bikinan Munif dalam perjalanannya mampu terus berkembang maju, dan 
mengalahkan PGA sebelumnya di mana ia bertugas.30 Bahkan ketika ada wacana 
untuk mengalihkan status sekolah-sekolah swasta menjadi Negeri, PGA bikinan 
Munif inilah yang paling memenuhi persyaratan tersebut, hingga akhirnya 
berubahlah status PGA tersebut menjadi Negeri. 
Terlepas dari segala persoalan di atas tarekat Ṣiddīqīyah telah mengalami 
perkembangan yang cukup massive. Pada sekitaran tahun 1991-an Ris Suyadi, 
ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), mensinyalir jumlah pengikutnya di Ploso 
telah mencapai angka belasan ribu. Perihal berapa angka pasti pengikut tarekat ini 
baik di Ploso maupun di Indonesia secara umum.31 Meskipun demikian, 
Muhammad Sodli dalam karyanya Studi Kasus Tarekat Ṣiddīqīyah di Kecamatan 
                                                          
30 Ibid. 
31 Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), Wawancara (Jombang: 6 Agustus 2017). 

































Ploso Kabupaten Jombang Jawa Timur mensinyalir bahwa pada tahun 1991-an 
jumlah khalīfah tarekat ini setidaknya telah mencapai angka 40-an, Mereka 
tersebar di pelbagai daerah seperti Jombang, Nganjuk, Lamongan, Gresik, 
Banyuwangi, Malang, Jepara, Bojonegoro, Palembang dan beberapa daerah lain.32 
Eksistensi tarekat Ṣiddīqīyah mendapatkan momennya dengan hadirnya 
pengakuan dari Pemerintah Jawa Timur melalui pencantuman nama Tarekat 
Ṣiddīqīyah sebagai salah satu nama tarekat yang ada di Jawa Timur, di dalam 
buku Gerakan Kembali ke Desa (GKD). Pencantuman istilah-istilah tersebut 
bahkan ada pula yang berupa pemunculan potret mursyid tarekat Ṣiddīqīyah, 
Yayasan Pendidikan Ṣiddīqīyah (YPS) dan beberapa gambar lain telah 
menunjukkan eksistensi tarekat ini.33 Setelah periode tersebut, tarekat Ṣiddīqīyah 
terus mengalami perkembangan, bahkan menjelang masa Pemilihan Umum 
(Pemilu) pada tahunan 1998 banyak elite politik tertentu yang berkunjung 
menemui pimpinan tarekat Ṣiddīqīyah di Ploso Jombang, salah satunya Amien 
Rais, salah seorang tokoh Reformasi 1998. Kunjungan tokoh-tokoh tersebut 
tentunya membawa misinya masing-masing, utamanya permohonan dukungan 
suara. 
 
3. Dakwah Tanpa Paten: Penyebaran Tarekat Ṣiddīqīyah 
Sebelumnya telah disinggung bahwa awal mula persebaran tarekat 
Ṣiddīqīyah secara global maupun di Indonesia khususnya dilakukan sendiri 
mursyid dari tarekat tersebut. Dalam kasus Indonesia kiai Muchtar Mu’thi 
                                                          
32 Sodli, “Studi Kasus Tarekat”, 16. 
33 Mochammad Muchtar Mu’thi, Informasi Keberadaanya Pusat Pengembangan Tarekat 
Shiddiqiyyah di Desa Losari Ploso Jombang (Jombang: YPS, 1996), 5-6. 

































mendakwahkan ajarannya tentang dunia tasawuf kepada masyarakat sekitaran 
tempat ia tinggal. Pada era tersebut pola pikir dan keyakinan masyarakat Ploso, 
Jombang masih sangat kental akan hal-hal mistis, khurafāt, takhayul bahkan 
beberapa ajaran dari aliran kebatinan masih sangat mendominasi. H.M Rasyidi, 
dalam karyanya Islam dan Kebatinan, bahkan menyebut ada dua ajaran aliran 
kebatinan yang sudah sangat mendarah daging di lingkungan sosial masyarakat 
Ploso saat itu, Darmo Gandul dan Ilmu Sejati.34 Dampak yang dimunculkan dari 
pengamalan kedua ilmu tersebut adalah banyaknya masyarakat Ploso yang 
meyakini bahwa dengan mempunyai keduanya mereka tidak lagi dituntut untuk 
melaksanakan syariat Islam. Bahkan tidak sedikit yang memandang bahwa 
syariat hanya berlaku bagi mereka yang masih awam, orang-orang dengan Ilmu 
Sejati dan Darmo Gandul telah sampai pada tingkat orang-orang terpilih dan 
tidak lagi diwajibkan untuk menjalankan kewajiban kaum awam tersebut. Oleh 
karena itu, tidak mengherankan jika saat itu Ploso, Jombang dipenuhi oleh orang-
orang yang gemar mabuk-mabukan, judi, main perempuan dan beberapa 
perbuatan menyimpang dari syariat lainnya. Dengan lingkungan masyarakat 
semacam ini, tidak mengherankan kalau daerah itu dikenal dengan sebutan 
“Kepet”.35 
Mengetahui realitas masyarakat semacam ini tentunya menyebarkan 
tarekat yang notabene nya melarang itu semua pastilah tidak mudah. Terlebih 
lagi, sudah jamak diketahui bahwa tarekat mengharuskan pengikutnya 
                                                          
34 Darmo Gandul menulis kitab berbahasa Jawa yang menjelaskan pelbagai persoalan agama. Ciri 
khas kitab ini membicarakan hal-hal yang berbau seksualitas. Muhammad Munif, Sejarah 
Pesantren Majma al-Bahrain Losari Ploso Jombang (Naskah peringatan 10 tahun Pesantren, 
1984), 21-22. 
35 H.M Rasyidi, Islam dan Kebatinan (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), 63-64.  

































menjalankan syariat secara lengkap, tidak saja hal-hal wajib, namun juga yang 
sunnah bahkan mubāḥ. Yang menarik dari apa yang diperlihatkan kiai Muchtar 
Mu’thi adalah ia tidak menjadikan anggapan itu sebagai paten dakwahnya. 
Muchtar Mu’thi bahkan tampak menggunakan metode yang tidak biasa, yaitu 
metode “terbalik”. Maksudnya ia mencoba mengajarkan tarekat dengan tidak 
memaksakan pemenuhan kewajiban-kewajiban syariat. Ia mengamalkan pola 
dakwah melalui pengenalan Islam lewat tarekat, bukan sebaliknya tarekat lewat 
Islam. Penekanan ajaran tawḥīd dalam tarekat ia kedepankan di atas seluruh 
persoalan lain. Barulah setelah kemantapan dalam hal ini dicapai keyakinan 
tersebut akan menuntun sang individu untuk dengan sendirinya mendapatkan 
pencerahan bahwa aneka kewajiban dalam syariat ada untuk mendukung prinsip 
tawḥīd ini. Mengesampingkan pelbagai varian kewajiban tersebut akan 
menyebabkan kurang sempurnanya tawḥīd yang dimiliki seorang hamba.36 
Jika dikaji dari segi pola dakwah, apa yang dilakukan kiai Muchtar 
Mu’thi dalam menyebarkan ajarannya tampaknya merupakan satu tindakan yang 
berani. Berani dalam artian mau mengambil jalan dakwa yang tidak biasanya 
dilakukan oleh tarekat lain. Terlebih lagi, jika dibandingkan dengan pakem-
pakem dakwah pada tarekat lain, maka hal ini bisa dikatakan sebagai bentuk 
perubahan baru. Meskipun baru apa yang dilakukan tarekat ini tampaknya dapat 
dimaklumi, sebab persoalan agama dan kepercayaan tidak bisa selalu 
didakwahkan dengan cara yang sama. Jika setiap tarekat masih saja 
mempertahankan pandangan bahwa orang yang bisa dibaiat sebagai murid dari 
                                                          
36 Ibid. Munif, Sejarah Pesantren, 21-22. 

































satu tarekat adalah mereka yang keimanannya dijamin baik dan benar, tentunya 
perkembangan tarekat tersebut akan berjalan sangat lambat, atau bahkan akan 
mengalami kemunduran bahkan punah. Apa yang dilakukan Ṣiddīqīyah dengan 
berani membaiat mereka yang beru sadar akan pengetahuan keagamaan adalah 
langkah yang patut mendapatkan apresiasi tinggi.37 Terlebih lagi, mereka yang 
telah berbaiat tidak begitu saja dibiarkan, untuk menghindari penyebutan 
ditelantarkan, namun masih tetap mengalami proses pembimbingan dan 
pengarahan. 
 Proses rekrutmen anggota tarekat Ṣiddīqīyah tidak sesepele apa yang 
digambarkan di atas. Kenyataan yang penulis temui adalah ketika seseorang 
menemui mursyid Ṣiddīqīyah, tidak semuanya langsung menyatakan berbaiat. 
Tidak sedikit dari mereka yang harus mengalami proses dialog tentang pelbagai 
persoalan bahkan ada beberapa yang harus melalui proses perdebatan panjang. Itu 
pun tidak semua yang telah melalui proses tersebut berakhir menerima tarekat 
Ṣiddīqīyah sebagai tambatan keyakinannya.38 Kenyataan semacam ini juga 
ditemukan oleh peneliti dalam wawancaranya dengan Ris Suyadi, Tasrichul Adib 
Aziz dan Munjin Nasih. Tiga orang anggota tarekat Ṣiddīqīyah yang memutuskan 
berbaiat seusai mengalami proses diskusi yang cukup panjang dan berliku.39 
                                                          
37 Ahmad Syafi'i Mufid, “Aliran-aliran Tarekat di Sekitar Muria Jawa Tengah”, Pesantren, vol. 9, 
no. 1 (1992), 30. 
38 Catatan lapangan (17 Agustus 2016) 
39 Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), Wawancara (Jombang: 6 Agustus 2017); 
Tasrichul Adib Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
Ṣīddīqīyah, Wawancara (Jombang: 12 April 2017); Munjin Nasih, keluarga dalem kiai Muchtar 
Mu’thi, Wawancara (Jombang: 28 Maret 2019). 

































Terlepas dari ada tidaknya proses diskusi panjang bahkan beberapa harus 
berakhir pada perdebatan yang serius, gambaran di atas menyuguhkan fakta 
bahwa tarekat Ṣiddīqīyah banyak melakukan sejenis konsultasi psikologis-
spiritual dalam dakwahnya. Ini dilakukan bukan tanpa alasan, Aisah salah satu 
jamaah Ṣiddīqīyah menjelaskan bahwa konsultasi psikologis-spiritual yang 
dilakukan memberikan dampak yang besar dalam kesadaran dirinya. Menurutnya 
persoalan yang sebelumnya ia hadapi sering kali berkisar persoalan hidup yang 
mengancam ketentraman hati. Ajakan untuk memperbanyak doa dan “wiridan” 
yang ia terima dari tarekat ini memunculkan ketenangan dalam hatinya. Alasan 
inilah yang menurut Aisyah memutuskan untuk bergabung dengan tarekat 
Ṣiddīqīyah. Selain itu, ada satu “rasa” yang tidak bisa dia ungkapkan dalam 
perkataan setelah ia memutuskan berbaiat. Jadi melalui proses pembaiatan inilah 
seorang murid tarekat akan masuk pada tahap selanjutnya dalam proses pencarian 
makna hidup yang puncaknya adalah apa yang Suhrawardi sebut sebagai 
Ishrāqīyah. 
Ada juga cara yang penyebaran yang dilakukan melalui hubungan 
kekeluargaan. Cara semacam ini bisa dibilang metode yang cukup kuno namun 
masih sangat relevan dengan pelbagai kondisi masyarakat. Proses ini biasanya 
dilakukan oleh salah seorang sanak keluarga yang telah terlebih dulu berbaiat 
kepada tarekat Ṣiddīqīyah yang menawarkan tarekat ini kepada anggota keluarga 
yang lain. Hal ini semakin efektif jika yang mengajak adalah suami kepada 
istrinya, orang tua kepada anaknya dan sebaliknya.40 Meskipun cara ini cukup 
                                                          
40 Munjin Nasih, keluarga dalem kiai Muchtar Mu’thi, Wawancara (Jombang: 28 Maret 2019).  

































efektif, salah satu hal yang menarik dari tarekat Ṣiddīqīyah adalah mereka 
melarang para murid untuk memaksakan anggota keluarga, sanak family maupun 
orang lain untuk ikut berbaitan kepada tarekat Ṣiddīqīyah.  
Yang perlu dicatat, peneliti melihat larangan ini tidak berjalan di pondok 
pesantren Majma al-Bahrain di Ploso Jombang, yang memang merupakan 
perpanjangan tangan dari tarekat Ṣiddīqīyah. Dikatakan tidak berlaku karena 
dilihat dari segi umur, umumnya para santri yang belajar di pondok pesantren ini 
sudah mulai mengenyam pendidikan di dalamnya sejak kelas 1 Sekolah Dasar 
(SD) yang kurang lebih berkisaran umur antara 6 sampai 7 tahun. Dengan umur 
yang masih sangat kecil, tentunya mereka belum mempunyai kapasitas untuk 
menentukan pilihannya tersendiri. Jadi apa yang terjadi kepada mereka 
tampaknya berupa satu proses indoktrinasi tentang tarekat Ṣiddīqīyah. Selain itu, 
perlu diperhatikan, meskipun para santri mulai dikenalkan kepada tarekat 
Ṣiddīqīyah dari kelas 1 SD tidak menjadi jaminan mereka akan langsung 
menerima dan berbaiat begitu saja, bahkan kebanyakan mereka baru 
mengutarakan keinginannya untuk berbaiat ketika telah memasuki usia SLTP 
(Sekolah Lanjutan Tingkat Pertama) maupun SLTA (Sekolah Lanjutan Tingkat 
Atas). 
Ada juga penyebaran dengan menggunakan wasilah pengobatan. Cara ini 
bisa dibilang cukup unik dan langka. Langka karena tidak semua murid tarekat 
memiliki keahlian untuk menyembuhkan suatu penyakit tertentu. Disebut unik 
karena, sejauh pelacakan peneliti, tidak banyak tarekat lain, untuk menghindari 
penyebutan tidak ada, yang menyebarkan dakwahnya melalui pendekatan 

































semacam ini. Kemampuan berperan seperti dokter ini memang menjadi salah 
satu hal yang diajarkan di lingkungan murid tarekat Ṣiddīqīyah. Mengingat 
cukup beratnya persyaratan atau amalan-amalan yang harus dipenuhi seorang 
murid untuk dapat mempelajari teknik ini, tidak banyak dari mereka yang 
mendakwahkan tarekat melalui cara mengobati pelbagai penyakit orang yang 
memerlukan.41  
Selain dari yang dipaparkan sebelumnya, ada beberapa cara penyebaran 
lain yang dilakukan oleh tarekat Ṣiddīqīyah, di antaranya: melalui “kautsaran” 
dan perjumpaan dengan mursyid dalam mimpi.42 Meskipun demikian, secara 
seksama penulis mencatat penekanan pada prinsip dakwah “gethok tular” tanpa 
pemaksaan yang dilakukan tarekat ini. Tanpa maksud menyamakan cara dakwah 
dalam tarekat dengan satu business marketing tertentu, peneliti melihat “gethok 
tular” sebagai metode yang sangat efektif sebagai media menyebarkan ajarannya. 
Selain itu, Tarekat Ṣiddīqīyah mulai mengajarkan ajaran tarekat sejak tahun 1959 
dengan pendekatan yang digunakan bukanlah pendekatan syari'at dengan 
penekanan pada hukum Islam yang rigid, namun melalui pendekatan sufistik, 
yang tampak lebih toleran dan lentur. Masyarakat tidak didoktrin dengan 
pelaksanakaan berbagai macam ibadah yang secara sepintas tampak 
memberatkan, tetapi lebih diperkenalkan kepada berbagai macam akhlak yang 
baik yang menjadi kebutuhan dalam kehidupan ini. 
 
                                                          
41 Tasrichul Adib Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
Ṣīddīqīyah, Wawancara (Jombang: 12 April 2017). 
42 Ris Suyadi, ketua Organisasi Ṣīddīqīyah (ORSHID), Wawancara (Jombang: 6 Agustus 2017). 

































B. DINAMIKA SOSIAL SEIRING PERKEMBANGAN TAREKAT 
ṢIDDĪQĪYAH 
1. Kehidupan Bersosial dalam Perspektif Ṣiddīqīyah 
 Umumnya tasawuf merupakan suatu sistem ajaran tentang keagamaan 
yang lengkap dan utuh, telah memberikan tempat kepada beberapa jenis ajaran 
keagamaan yang bersifat esoterik (bāṭinī) namun meminggirkan aspek eksoterik 
(ẓāhirī). Tasawuf sendiri sejatinya merupakan suatu istilah khusus untuk 
menggambarkan kehidupan mistik atau biasa disebut dengan mistisisme dalam 
islam. Tasawuf pada mulanya merupakan bagian dari ajaran zuhud dalam agama 
Islam yang lebih berkonsentrasi dalam pendekatan diri terhadap sang pencipta 
yaitu Allāh dengan suatu ketaatan serta ibadah. Semakin jauhnya dari zaman 
Rasul semakin banyak perbedaan tatacara yang digunakan dan semakin banyak 
pula macam-macam aliran pada tasawuf, sejak saat itu istilah tasawuf terlepas dari 
ajaran zuhd. Akhirnya tasawuf telah menjadi satu aliran yang memiliki makna 
kekhususan praktek ajaran tersendiri disbanding aliran lainnya. 
 Hadirnya Ṣiddīqīyah tampaknya membawa perbedaan yang cukup 
signifikan. Tarekat ini ternyata tidak memiliki perspektif yang negatif dalam 
merespons segala fenomena sosial berjalan di tengah masyarakat. Mereka bahkan 
menjadikan kehidupan sosial kemasyarakatan sebagai bentuk penting dari 
penerapan keyakinan dan keimanan kepada Allāh. Contoh yang paling kentara 
andalah anjuran yang digemakan tarekat ini kepada para muridnya untuk selalu 
bersedekah meskipun dirinya sendiri masih dalam kekurangan. Bahkan dalam satu 
kesempatan tertentu Ṣiddīqīyah selalu mengadakan penggalangan dana dari 

































masyarakat yang kemudian hasilnya akan diwujudkan dalam bentuk rumah bagi 
mereka yang tidak mampu. 
 Fenomena yang paling mewakili posisi hubungan sosial kemasyarakatan 
dalam perspektif Ṣiddīqīyah tampaknya dapat dijumpai dalam bentuk ajarannya 
yang disebut “delapan kesanggupan”. Delapan kesanggupan sendiri sejatinya 
merupakan prasyarat yang mesti dilakukan oleh mereka yang berbaiat kepada 
Ṣiddīqīyah. Yang menarik dari delapan kesanggupan ini hampir semuanya berbau 
aktivitas sosial kemasyarakatan. Bahkan kesanggupan nomor empat dengan tegas 
menyebutkan bahwa murid harus sanggup untuk “bakti kepada sesama manusia”. 
Hal tersebut jelas telah melegitimasi posisi Ṣiddīqīyah dalam kaitannya dengan 
segala kegiatan yang menyangkut masyarakat luas.43 Persoalannya menjadi, 
bentuk bakti seperti apa yang dibebankan Ṣiddīqīyah kepada para muridnya? 
Menyikapi hal ini, Muhammad Munif pernah menyatakan bahwa Ṣiddīqīyah 
mengusahakan segala aktivitas baik itu melalui perkataan lisan, perbuatan, hati, 
pikiran dan seluruh harta benda.  
 Implementasi dari ajaran tersebut dapat berupa banyak macam. Mursyid 
tarekat mendakwahkan ajarannya ini dengan pendekatan yang tidak menekankan 
pada hukum Islam yang rigid, namun melalui pendekatan sufistik, yang tampak 
lebih toleran dan lentur. Masyarakat tidak didoktrin dengan pelaksanakaan 
berbagai macam ibadah yang secara sepintas tampak memberatkan, tetapi lebih 
                                                          
43 Tasrichul Adib Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
Ṣīddīqīyah, Wawancara (Jombang: 12 April 2017). Abū ‘Abd Allāh Muḥammad b. ‘Abd al-
Wahīd b. Aḥmad al-Hanbali, Al-Aḥādīth al-Mukhtarah (Mekkah: Maktabah al-Nandhah al-
Haditsah, 1989), 204. 

































diperkenalkan kepada berbagai macam akhlak yang baik yang menjadi kebutuhan 
dalam kehidupan ini.  
 Kesuksesan tarekat Ṣiddīqīyah dalam mendakwahkan ajarannya dapat 
dilihat dari semakin intensnya pelbagai kegiatan keagamaan di Ploso, Jombang. 
Selain itu, banyaknya pendirian muṣallā dan masjid maupun pondok pesantren 
menjadi bukti sahih dari keberhasilan aktivitas dakwah mereka dalam merangkul 
masyarakat. Bahkan dalam beberapa momen tertentu ketika tarekat Ṣiddīqīyah di 
Jombang mengadakan satu aktivitas tertentu, semisal zikir “17 Agustusan”, Ploso 
tampaknya berubah menjadi tempat segala aktivitas berkumpul sekian banyak 
manusia yang menampakkan semangat religiositas yang jelas.44  
 Salah satu nilai tambah lain yang dimiliki tarekat ini adalah ketiadaan 
sektarianisme dalam struktur organisasinya. Ṣiddīqīyah tidak mensyaratkan harus 
dari satu lembaga ataupun organisasi tertentu untuk menjadi murid tarekat ini. 
Mereka yang berlatar belakang apapun dapat diterima menjadi anggota keluarga 
besar tarekat Ṣiddīqīyah. Hal ini membuka peluang bagi siapa pun baik ia 
berlatarbelakang NU, Muhammadiyah, Persis ataupun LDII untuk dapat 
bergabung dengan tarekat ini. Ibnu Hasan Mukhtar, dalam karyanya Tarekat 
Ṣiddīqīyah Losari Ploso Jombang mencatat bahwa beberapa tokoh NU maupun 
Muhammadiyah dari kepada Kantor Urusan Agama (KUA) sampai tukang becak 
telah bergabung. Hal ini menurutnya telah merubah citra daerah Ploso yang 
dulunya dikenal sebagai daerah Merah, basis wilayah kekuasaan Partai Komunis 
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Indonesia (PKI) menjelma menjadi lingkungan yang penuh akan ajaran Islam, dan 
santri terlihat di setiap jengkal daerah tersebut.45 
 Tarekat Ṣiddīqīyah juga mengintensifkan pelbagai kegiatan 
kemasyarakatan sebagai bentuk dakwah mereka. Seperti membangun beberapa 
rumah dan masjid sebagai tempat ibadah, khususnya di beberapa daerah sekitaran 
Ploso. Dengan hadirnya pelbagai tempat ibadah ini tentunya akan semakin 
menambah suasana religiositas yang berkembang di masyarakat Ploso. Terlebih 
masjid dan muṣallā tersebut selain berperan sebagai pusat kegiatan keagamaan, 
juga berperan sebagai pusat kegiatan kemasyarakatan lain. Dengan demikian, apa 
yang dilakukan Ṣiddīqīyah tampak mulai memunculkan dampaknya setelah proses 
yang cukup lama.  
 Hal lain yang dimunculkan dari metode dakwah yang dilakukan 
Ṣiddīqīyah adalah sikap toleran yang luar biasa. Di antara nilai-nilai toleransi itu 
ditunjukkan oleh beberapa ajaran berikut: pertama, Ṣiddīqīyah melarang seluruh 
keluarga besarnya untuk melakukan perbuatan seperti penghinaan, pencelaan 
terhadap individu maupun organisasi keagamaan lain. Menurut mereka sikap 
semacam itu hanya akan merusak tatanan sosial kemasyarakatan yang telah 
terbangun dengan baik, dalam arti yang lebih luas akan mengancam persatuan dan 
kesatuan berbangsa dan negara. Kedua, melarang pengikutnya untuk menghalangi 
dan mencela sesama orang Islam, dalam mengikuti apa yang ia percayai, 
utamanya yang berkaitan dengan mazhab fikih maupun organisasi sosial yang ia 
ikuti. Sebab perbuatan tersebut akan menodai hokum berbangsa dan bernegara 
                                                          
45 Ibnu Hasan Mukhtar, Tarekat Ṣiddīqīyah Losari Ploso Jombang (Jakarta: Laporan Penelitian, 
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yang sudah dengan jelas menjamin kebebasan dan kesetaraan hak dan kewajiban 
sebagai warga Negara Indonesia. Ketiga, Ṣiddīqīyah mendakwahkan bahwa jika 
ada seorang muslim maupun pemeluk agama lain mencoba mencela, menghina, 
mengejek atau bahkan menyerang tarekat ini, maka seluruh warga Ṣiddīqīyah 
memiliki hak yang sama dalam membela dan menghadirkan penjelasan yang 
sesuai al-Qur’ān dan ḥadīth dengan penjelasan yang proporsional, sopan serta 
alasan yang masuk akal dan tidak mengedepankan hawa nafsu apalagi emosi. 
Keempat, apabila murid tarekat dinilai belum mampu atau bisa memberikan 
jawaban yang jelas dan proporsional maka bagi mereka cukup dengan 
menyatakan “lanā a‘mālunā wa lakum a‘mālukum” yang intinya menyatakan 
bahwa kami mengamalkan apa yang kami yakini dan bagi kalian apa yang kalian 
percayai, oleh karena itu silahkan beramal sesuai dengan keyakinan masing-
masing. Jika masih belum puas dengan jawaban tersebut, maka Ṣiddīqīyah 
dianjurkan untuk meninggalkan pembicaraan tersebut dengan mengatakan “wa al-
salām”. Kelima, jika serangan terhadap Ṣiddīqīyah masih berlanjut, maka para 
murid dilarang untuk ikut mencela maupun memfitnah. Bisa jadi apa yang mereka 
ungkapkan karena sedang marah, sakit hati bahkan mungkin mereka sedang lupa 
kalau pengikut tarekat ini juga merupakan saudara mereka sesama manusia, dan 
bisa jadi pula solat mereka masih hanya seputar lisan belum masuk ke dalam 
hati.46 
 Sikap toleransi yang diperlihatkan oleh Ṣiddīqīyah melalui ajaran-
ajarannya sebagai mana disinggung sebelumnya justru telah mengangkat posisi 
                                                          
46 Mochammad Muchtar Mu'thi, Pedoman Pergadan Kepada Masyarakat (Jombang: YPS, t.th.), 
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mereka di kancah sosial kemasyarakatan dan diterima oleh segala golongan. 
Bahkan dalam usahanya untuk menjaga dan membina segala bentuk kerukuan 
umat beragama, baik yang sama maupun berbeda keyakinan, tarekat Ṣiddīqīyah 
memprakarsai berdirinya satu wadah yang disebut sebagai “Persaudaraan Cinta 
Tanah Air” dengan dasarnya ajaran “Manunggalnya Keimanan dan 
Kemanusiaan”. Kegiatan ini dilahirkan melalui perbagai diskusi Panjang yang 
diprakarsai oleh Pesantren Majma al-Bahrain Ṣiddīqīyah.47 
 
2. Aktivitas Perekonomian dan Kemasyarakatan Tarekat Ṣiddīqīyah  
 Sebagaimana pernah disinggung sebelumnya tarekat Ṣiddīqīyah tidak 
menganggap remeh persoalan duniawi, khususnya perekonomian. Jika umumnya 
ajaran zuhd dalam tarekat menghendaki pengesampingan persoalan perekomian, 
maka hal berbeda terjadi pada tarekat Ṣiddīqīyah. Mereka memandang serius 
persoalan ini, dengan menyatakan bahwa hal itu penting dan harus diberi 
perhatian lebih, ini semata-mata sebagai wasilah untuk mendukung ketenangan 
beribadat kepada Tuhan. Mereka melihat zuhd tidak harus diimplementasikan 
dengan menjauhkan diri dari persoalan-persoalan duniawi, termasuk di dalamnya 
simpan-pinjam, jual-beli maupun persewaan. Zuhd digambarkan sebagai 
ketiadaan persoalan duniawi yang masuk ke dalam hati manusia. Persoalan ini 
penting, namun tidak untuk bersemayam di dalam qalb seorang manusia.48  
                                                          
47 Munjin Nasih, keluarga dalem kiai Muchtar Mu’thi, Wawancara (Jombang: 28 Maret 2019). 
48 Tasrichul Adib Aziz, salah seorang khalīfah di pusat, sekaligus pengasuh rubrik konsultasi 
masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
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 Ṣiddīqīyah menegaskan dua hal yang berkaitan dengan aktivitas 
perekonomian seorang manusia. Pertama, dalam aktivitas wudhu yang dilakukan 
seorang Muslim menjelang sembahyang, sejatinya terdapat makna filosofis yang 
melatarbelakanginya. Wudhu dapat digambarkan sebagai satu media tazkiyat al-
nafs. Jika salat adalah bentuk pengejahwantahan rasa keterhubungan seorang 
hamba dengan Tuhannya, maka untuk menjalin relasi dengan Dhāt yang maha 
suci diperlukan pula diri yang suci. Oleh karena itu, sebelum salat seorang 
Muslim diwajibkan untuk menyucikan dirinya melalui wudhu. Suci tidak hanya 
fisiknya, tapi juga berkaitan dengan batinnya. Setelah penyucian dilakukan, dan 
seorang hamba dapat menjalin relasi dengan Tuhannya, maka segala aktivitas lain 
dalam kehidupan manusia merupakan sarana dalam mengimplementasikan buah 
yang dihasilkan dari kedua proses tersebut. Artinya, kehidupan bersosial 
masyarakat merupakan bentuk nyata atau hasil dari nilai-nilai yang diperoleh 
manusia dari proses keterhubungan dengan Tuhan.49 Perekonomian tentunya juga 
termasuk dari makna aktivitas bersosial masyarakat. 
 Kedua, dalam beberapa produk penafsiran ayat al-Qur’ān para elite tarekat 
Ṣiddīqīyah sering kali memperlihatkan bagaimana persoalan ekonomi sangat 
memiliki nilai penting. Untuk mengambil contoh, dalam menjelaskan kandungan 
surat al-Mā‘ūn ayat 1 sampai 7 dan al-Jumu‘ah ayat 10, sang mursyid mengatakan 
bahwa kedua ayat tersebut menunjukkan betapa penting kegiatan perekonomian 
sebagai basis pendukung segala aktivitas peribadatan manusia. Keduanya juga 
secara nyata menghadirkan bahwa beribadah tidak seseorang tidak akan sampai 
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masalah-masalah agama Islam dan Ṣīddīqīyah dalam majalah Al-Kautsar milik intern jemaah 
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dapat dikatakan sebagai orang yang bertakwa dan tingkat kesalehannya akan 
selalu dipertanyakan sampai ia mampu menghadirkan keimanannya dalam segala 
lini kehidupannya, termasuk jual beli (urusan ekonomi). Dari penjelasan kedua 
ayat tersebut bahkan Ṣiddīqīyah telah mengeluarkan konsep ekonomi ṭayyibah 
yang mencakup sepuluh (10) hal. Dalam hal ini Majalah al-Kautsar edisi bulan 
September 2002 menampilkan sepuluh hal tersebut: 
  a) Persamaan persepsi, visi, misi dan aksi sosial ekonomi; b) membentuk 
organisasi yang berorientasi pada profit dan organisasi niralaba; c) 
membentuk konsep-konsep perencanaan strategis, berfikir strategis dan 
bertindak strategis; d) menciptakan visi keberhasilan perjuangan 
Ṣiddīqīyah dalam skala lokal, regional, nasional maupun global; e) 
mengganti istilah ekonomi kerakyatan dengan istilah ekonomi gotong 
royong atau ekonomi pancasila atau ekonomi ṭayyibah; f) menyusun 
konsep-konsep wawasan ṭayyibah yang secara normatif telah ditunjukkan 
oleh al-Qur’ān; g) menyusun agenda penguatan masyarakat komunitas 
Ṣiddīqīyah di bidang ekonomi yang meliputi pertanian, perdagangan, 
industri, jasa informasi dan teknologi; h) menyusun langkah-langkah 
realitas program mursyid dalam bidang usaha; i) menumbuhkembangkan 
aktualisasi semangat cinta tanah air bagian dari iman sebagai tambang 
emasnya kehidupan bermasyarakat berbangsa dan bernegara dalam 
kesatuan dan parsatuan Indonesia; dan terakhir j) menguatkan tukar 
pendapat dan musyawarah di antara sesama anggota.50 
 
 Sepuluh landasan perekonomian tersebut kemudian diikuti dengan 
pendirian beberapa unit usaha yang dikelola oleh tarekat Ṣiddīqīyah. Di antara 
unit usaha tersebut adalah: 
 Pertama, perusahaan air minum Maaqo. Istilah Maaqo dipilih karena 
memiliki keterkaitan lafal dengan surat al-Jīn ayat 16. Gagasan awal pendirian 
perusahaan air minum ini adalah hadirnya murid senior tarekat Ṣiddīqīyah, Ris 
Suyahdi dan Fathurrahman selalu pencetus ide untuk mendirikan perusahaan air 
                                                          
50 Majalah al-Kautsar, (September 2002), 16. Sebagaimana dikutip oleh Sudirman, The Tarekat 
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minum. Proyek ini mulai berlangsung pembangunannya pada bulan Desember 
2002. Ini ditandai dengan dimulainya rangkaian pengeboran dua sumber mata air 
dengan kedalaman 120 meter, yang berlokasi di Mojokrapak, Tembelang, 
Jombang.51 Sebagai unit usaha rakyat, Maqoo bisa dibilang cukup besar. Ia dapat 
memproduksi setiap harinya sebanyak 1000 kotak dengan masing-masing berisi 
48 gelas air kemasan.52 
Kedua, Yusro Alfamart. Bisnis ritel ini lahir sebagai bentuk kerjasama 
antara tarekat Ṣiddīqīyah dengan PT. Sumber Alfaria Trijaya bagian dari 
Sampoerna Group. Yusro Alfamart merupakan bisnis ritel yang menyediakan 
pelbagai kebutuhan sehari-hari. Per tanggal 18 Januari 2005 Yusro Alfamart 
secara resmi dibuka untuk umum. 
 Ketiga, majalah dan madu al-Kautsar. Lahir sebagai bentuk jawaban 
tarekat Ṣiddīqīyah atas kebutuhan akan hadirnya satu media yang mampu 
menjadi media informasi sekaligus media komunikasi para murid tarekat yang 
telah tersebar ke pelbagai penjuru Indonesia. Tahun 2003 menjadi tanggal 
bersejarah lahirnya kedua cabang bisnis tersebut. Semenjak kemunculannya 
majalah ini menjadi satu media wajib yang harus dimiliki oleh para anggota. 
Bukan karena memang diharuskan demikian, namun lebih karena keinginan para 
anggota untuk tetap mampu mengikuti informasi yang berkaitan dengan segala 
aktivitas yang berjalan dalam tarekat ini dalam jangka waktu dua bulan. Adapun 
perkembangan bisnis madu al-Kautsar memang tidak seluas majalahnya, namun 
                                                          
51 Misbahul Munir, “Rasionalitas Gerakan Kewirausahaan Organisasi Tarekat Siddîqîyah di 
Jombang”, Islamica: Jurnal Studi Keislaman, vol. 9, no. 2 (2016), 307-308. 
52 Syahrul A’dam, “Etos Ekonomi Kaum Tarekat Shiddiqiyah“, Al-Iqtishad , vol. 3, no. 2 (Juli, 
2011), 326. 

































ia tetap patut diperhitungkan. Tidak sedikit anggota tarekat ini yang ikut 
menyandarkan perekonomian dirinya kepada proses jual beli madu al-Kautsar.53 
 Keempat, kerajinan tangan (hand made). Kerajinan yang ditekuni tarekat 
ini terbuat dari bahan dasar bambu dan daun pandan. Area produksinya 
bertempat di desa Kabuh, Jombang. Produk yang dihasilkan beraneka ragam, 
seperti: tas, tikar, kursi, maupun perabotan rumah tangga lainnya. Pekerjanya 
terdiri dari masyarakat tarekat Ṣiddīqīyah dan beberapa orang yang tidak 
termasuk anggota namun ikut bekerja padanya. Cikal bakal usaha kerajinan 
tangan ini lahir dari hasil kunjungan kiai Muchtar Mu’thi ke desa Kauman, di 
sana terjadi obrolan yang salah satu hasilnya menginisiasi pendirian unit usaha 
kerajinan tangan ini. Untuk mendukung perkembangannya tarekat Ṣiddīqīyah 
menjalin kerja sama dengan pemerintah Jombang guna menyelenggarakan 
pelbagai pelatihan dan pembekalan usaha kerajinan tangan. Pemasarannya pun 
masih tergolong sederhana, yaitu melalui beberapa kesempatan yang diadakan 
oleh tarekat Ṣiddīqīyah maupun di beberapa tempat yang terletak di pinggiran 
jalan desa Kauman, Jombang. 
Kelima, Perusahaan Mufasufu Sejati Jaya Lestari. Unit usaha ini bergerak 
dalam bidang produksi rokok dengan menjalin kerja sama dengan Sampoerna 
group. Dalam hal produksi, Sampoerna memasok bahan baku, untuk kemudian 
diolah oleh perusahaan ini menjadi produk jadi. Lokasi produksi bertempat di 
Ploso dan Ngoro, Jombang. Tenaga kerjanya pun diambilkan dari masyarakat 
sekitar. Sebagai unit usaha kemitraan, perusahaan ini berada di bawah 
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manajemen PT. Sampoerna Surabaya. Unit usaha ini bisa dibilang cukup sukses, 
dengan niat awal pendiriannya sebagai partisipasi dalam mengurangi jumlah 
pengangguran di Jombang, hingga saat ini Mufasufu Sejati Jaya Lestari telah 
memiliki pekerja sekitar 1.600 orang. 
Keenam, Restoran Yusro. Pada Februari 2005, Ṣiddīqīyah mendirikan 
satu restoran yang disebut restoran Yusro. Disebut demikian karena letaknya 
berada di sisi kiri Jalan utama di desa Keplaksari dekat terminal bus Jombang. 
Dari segi jumlah karyawan, rumah makan ini telah mempunyai 13 pekerja yang 
kesemuanya bukan berasal dari anggota tarekat Ṣiddīqīyah. Menu andalan yang 
dijajakan adalah ayam bakar.  
Ketujuh, Hotel Yusro. Hotel ini terletak di jalan Soekarno-Hatta no. 25 
Jombang. Hotel Yusro merupakan satu-satunya hotel berbintang tiga di Jombang 
yang memiliki konsep bernuansa Islami. Fasilitas dari hotel ini yaitu, 110 kamar 
mulai dari tipe superior, deluxe, deluxe plus, executive suite, president suite, dan 
royal suite, dengan fasilitas kolam renang, laundry dry cleaning, fitness center, 
bussines center, spa&massage, drug store, hot spot area dan musholla. Fasilitas 
lainnya yaitu berupa restaurant, coffe shop, dan meeting room serta ball room 
yang memiliki kapasitas 1000 orang.54 Banyak orang yang heran melihat 
berdirinya hotel berbintang tiga di Jombang. Alasan kiai Muchtar membangun 
Hotel Yusro ini karena menunjukkan keberanian warga Jombang 
mempertahankan Negara Kesatuan Republik Indonesia. Di antara keberanian 
yang ditunjukkan kiai Muchtar adalah membangun Hotel Yusro ini dalam 
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kalimatnya yang diucapkan saat pembukaan Hotel Yusro, Sabtu, 24 Desember 
2011: “Saya tungu-tunggu kok gak ada yang berani ya? La saya berani. Lho Kiai 
kok membangun hotel? Jombang kan Ijo Abang. Ijo Abang ya harus berani.”, 
tegasnya. 
Selain dari usaha-usaha bisnis yang dibangun, ada juga yayasan yang 
bertujuan menumbuhkan kemandirian dalam masyarakat. Seperti Yayasan 
Sanusiyah yang berlokasi di kecamatan Kabuh. Kegiatan yayasan ini antara lain, 
membuat industri kecil-kecilan dari anyaman bambu dan pandan. Usaha lainnya 
yaitu dengan memberikan kambing kepada masyarakat tidak mampu untuk 
dipelihara. Setelah kambing tersebut mendapatkan hasil, mereka harus menggilir 
kambingnya lagi kepada masyarakat yang tidak mampu juga. Usaha ini juga 
dalam pengawasan supaya berjalan sebagaimana yang diinginkan. Adapun usaha 
lainnya yaitu koperasi simpan pinjam. Koperasi ini membuka simpanan dan 
pinjaman kepada anggota-anggota tarekat maupun masyarakat sekitar dan sudah 
banyak membantu perekonomian warga. Bahkan ada yang diberi modal usaha 
secara cuma-cuma. 
Tarekat Ṣiddīqīyah juga memiliki pondok pesantren untuk 
mengembangkan dan mengajarkan amalan-amalan dari tarekat. Pesantren 
tersebut diberi nama Majma‘ al-Bahrain Ṣiddīqīyah berlokasi di Jombang, 
tepatnya di dukuh Losari Rowo, desa Losari. Dinamakan “Losari Rowo“ karena 
daerah tersebut dulunya rawa-rawa, namun sekarang sudah dikeringkan dan ada 
pula yang menyebutnya “Losari Pesantren“, karena dulu berdiri sebuah pesantren 
yang bernama pesantren Kedungturi. Pesantren ini didirikan oleh kakek Kiai 

































Muchtar yang bernama Kiai Achmad Syuhada. Tetapi, berjalannya waktu 
pesantren ini ditutup karena tidak ada yang meneruskan, sehingga dibangunlah 
sebuah masjid untuk tempat beribadah.55 
Pesantren Majma’ al-Bahrain dibangun secara gotong royong oleh para 
anggota dari Ṣiddīqīyah. Dalam proses pembangunan kendala faktor geografis 
menjadi kendala yang paling menghambat. Ini dapat dimaklumi karena kondisi 
alam di daerah tersebut memang sulit. Untuk menyiasati kendala tersebut, pada 
tanggal 2 Februari 1974 pembangunan dimulai dari pendirian bangunan 
sederhana di atas lahan kiai Muchtar Mu’thi. Bangunan tersebut tersusun dari 
kayu Jambe, bambu tersebut dengan fondasi yang merupakan peninggalan 
bangunan kuno. Penggunaan batu kuno sebagai fondasi tampaknya 
menghadirkan kekagetan tersendiri dari masyarakat sekitar. Mereka menganggap 
bahwa siapa pun yang memindahkan batu-batu tersebut dan tidak 
mengembalikannya akan ditimpa pelbagai persoalan seperti sakit parah. Dengan 
adanya mitos tersebut pada tanggal 30 April 1974 kiai Muchtar Mu’thi semakin 
bersemangat dalam meruntuhkan batu-batu tersebut, singkat kata proses ini terus 
berlanjut hingga menghasilkan bangunan pesantren yang dapat disaksikan saat 
ini.56 
Secara filosofis ada tujuan lain dari pendirian pondok pesantren Majma’ 
al-Bahrain. Berawal dari riḥlah yang dilakukan kiai Muchtar Mu’thi bersama 
para muridnya, mereka menemukan fakta unik, bahwa pada setiap peninggalan 
sejarah terdapat benda-benda sejarah yang dibangun dengan didukung oleh 
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dorongan keagamaan yang berkembang saat itu. Hal ini yang kemudian 
menjadikan peninggalan sejarah tersebut begitu bernilai dan mampu bertahan 
lama. Melihat kenyataan ini mereka menyimpulkan bahwa kuatnya dorongan 
keagamaan ikut turut serta dalam membentuk ajaran agama yang berkembang di 
setiap masa kehidupan. Sistem pendidikan yang dilakukan para pendahulu pun 
tampaknya menunjukkan satu trend yang sama, yaitu melalui pendirian pondok 
pesantren sebagai basis kaderisasi umat di masa depan. Fakta inilah tampaknya 
yang begitu berasar pada diri kiai Muchtar Mu’thi hingga akhirnya memutuskan 
untuk mendirikan pondok pesantren Majma’ al-Bahrain Ṣiddīqīyah yang 
pembangunannya baru rampung pada 3 Mei 1974.57 
Pesantren Majma’ al-Bahrain tampaknya menjadi pusat kajian dan 
pengajaran tarekat Ṣiddīqīyah. Meskipun pada tahun awal perkembangannya 
pesantren ini hanya didatangi oleh tujuh orang santri, namun tahun-tahun 
selanjutnya mengalami peningkatan yang cukup pesat. Walaupun sempat 
mengalami stagnasi jumlah santri yang ditengarai oleh tidak adanya semacam 
pengumuman penerimaan santri, tapi pesantren ini tetap bertahan dengan tetap 
menunggu santri yang hanya berniat belajar. Selama proses pendidikan para 
santri tidak dibebani biaya apapun, termasuk konsumsi keseharian yang 
semuanya ditanggung oleh pengurus pesantren. Yang menarik dari pesantren ini 
bahwa mayoritas santrinya berasal dari mereka yang memiliki latar belakang 
mental yang kurang baik, seperti ketergantungan narkoba dan sejenisnya. 
Menyadari kondisi santrinya kiai Muchtar Mu’thi pernah memerintahkan 
                                                          
57 Ibid., 64. 

































santrinya untuk menanam ketela rambat dan beluntas. Kedua tanaman tersebut 
dimaksudkan sebagai obat yang akan diberikan kepada santri-santri yang sering 
terlibat keributan. Bahkan setelah kedua tanaman tersebut diwajibkan 
konsumsinya, para santri yang dulunya sering terlibat dalam pelbagai persoalan 
mulai berangsur-angsur berkurang dan dapat hidup secara damai.58  
Terlepas dari segala fenomena yang terjadi, apa yang diperlihatkan 
tarekat Ṣiddīqīyah terutama melalui pesantrennya dinilai oleh banyak kalangan 
sebagai tidak wajar. Ini karena mereka membandingkan pesantren ini dengan 
pesantren lainnya yang lebih dulu hadir di Jombang. Setelah diusut lebih jauh, 
didapati pernyataan kiai Muchtar Mu’thi bahwa metode yang dijalankan di 
pesantren tersebut adalah gabungan olah rohani (tasawuf) dan olah jasmani. 
Faktor inilah tampaknya yang kemudian menjadi primadona yang mampu 
menarik perhatian dan minat para santri dari luar Jombang untuk menimba ilmu 





                                                          
58 Ibid., 65. 
59 Ibid., 68. 
































NASIONALISME PERSPEKTIF ṢIDDĪQĪYAH 
Mempelajari pergerakan tarekat dalam dunia Islam memiliki keunikan 
tersendiri sebab setiap tarekat memiliki karakter yang tidak dimiliki oleh tarekat 
yang lain, meskipun secara umum semua tarekat mempunyai tujuan yang sama, 
yakni dalam rangka mendekatkan diri kepada Allāh kepada Allāh sebagai bagian 
dari model jalan sufistik. Pastinya, perbedaan nama dan karakter tarekat tertentu 
selalu dikaitkan dengan pengalaman pencetusnya ketika menapaki jalan tasawuf,1 
termasuk dalam konteks ini adalah tarekat Ṣiddīqīyah yang berpusat di Jombang 
Jawa Timur. Oleh karena itu, bagian ini secara khusus mengulas mengenai 
pemikiran Ṣiddīqīyah tentang konsep yang mendasari pandangan nasionalisme 
yang mereka percaya. Pada bagian akhir di bab ini juga disertakan beberapa 
catatan akhir peneliti setelah mengulas pelbagai data dalam penelitian ini. 
 
A. PERAN DAN KONSEPTUALISASI NASIONALISME ṢIDDĪQĪYAH  
1. Kemerdekaan Bangsa Indonesia adalah Barakah 
Dalam pandangan Ṣiddīqīyah hakikat kemerdekaan Republik Indonesia 
yang diperingati setiap tanggal 17 Agustus bukan merupakan bentuk ideal dari 
suatu pemerintahan. Kemerdekaan merupakan satu bentuk fitrah sekaligus hak 
asasi manusia sebagai hak kodrati bagi setiap bangsa yang ada. Oleh karena itu, 
                                                          
1 Oleh karenanya, setiap nama tarekat dipastikan memiliki hubungan dengan tokoh tertentu. 
Misalnya tarekat Shadiliyyah dikaitkan dengan imam Abū Ḥasan al-Shadilī, tarekat Qadiriyah 
dikaitkan dengan imam Abd al-Qādir al-Jīlanī, dan lain-lain. Hanya pada prinsipnya tarekat dalam 
dunia tasawuf memiliki tanda-tanda,yakni Shaikh (murshid), murid, dan hubungan keduanya 
melalui jalan baiat. ‘Āmir al-Najjār, al-Ṭuruq al-Ṣūfīyah fī Miṣr Nashatuhā wa Nudhumuhā 
(Kairo: Maktabah al-Anjalu al-Misriyah), 22-26.  

































dalam perspektif tarekat ini, tidak mengherankan kalau dalam alinea awal pada 
pembukaan Undang-undang Dasar 1945 disebutkan dengan jelas ungkapan 
“bahwa sesungguhnya kemerdekaan itu ialah hak segala bangsa”. Ungkapan ini 
menjelaskan bahwa para perumus naskah UUD 1945 paham benar tentang hak 
kodrati semacam ini. Alih-alih menggunakan ungkapan semacam “kemerdekaan 
adalah buah perjuangan”, atau “berkat perjuangan para pahlawan”, para perumus 
naskah tersebut memilih untuk mencantumkan kemerdekaan sebagai satu 
primordial gift dari Tuhan untuk segenap bangsa dan Negara, dalam hal ini 
Indonesia. 
Melalui keterpenuhan hak asasi paling dasar dari suatu bangsa semacam 
ini suatu bangsa dapat menamakan dirinya telah “merdeka”. Merdeka merupakan 
hak milik bangsa yang paling mulia, berharga dan penting bagi perkembangannya. 
Apabila satu bangsa telah kehilangan hak asasinya untuk merdeka, maka ia akan 
diperlakukan di luar batas-batas peri kemanusiaan, mengalami pelbagai 
penindasan, penghinaan dan kesengsaraan dalam hidup sebagaimana Indonesia 
dahulu yang dijajah oleh Belanda dan Jepang.2 
Setelah Jepang mengalami kekalahan perang pada Perang Dunia II, maka 
bangsa Indonesia tidak menunggu lama untuk memproklamasikan 
kemerdekaannya. Alasan yang paling mendasar dari kesegeraan proklamasi ini 
dapat ditemukan dari jawaban yang akan muncul jika ditanyakan “dari mana 
bangsa Indonesia mendapat kemerdekaannya? apakah hadiah dari imperialis, hasil 
minta-minta kepada pemerintaah Jepang, ataukah buah dari perjuangan bangsa 
                                                          
2 Muntashir Billah, 17 Agustus 1945 Bukan Kemerdekaan Republik Indonesia (Jombang: Al 
Ikhwan, 2012), 81-85. 

































Indonesia sendiri?” maka jawaban yang dirasa paling tepat, dengan merujuk 
aleniah pertama dari pembukaan UUD 1945 di atas adalah bahwa kemerdekaan 
bangsa Indonesia diperoleh dari berkat, Rahmat Allāh serta keinginan luhur 
bangsa Indonesia. 
Pernyataan di atas diperkuat dengan hadirnya ungkapan pada alenia ke-3 
dari pembukaan UUD 1945 yang menyatakan bahwa “atas berkat rahmat Allāh 
Yang Maha Kuasa dan dengan didorongkan oleh keinginan luhur, supaya 
berkehidupan kebangsaan yang bebas, maka rakyat Indonesia menyatakan dengan 
ini kemerdekaannya”. Hal menarik yang dapat kita temukan di sini adalah bila 
ditarik mundur ke belakang, sebenarnya kalimat “atas berkat Rahmat Allāh Yang 
Maha Kuasa” itu adalah pesan dari empat tokoh tasawuf yang yang sampi pada 
tingkat derajat inkishāf atau telah terbuka mata hatinya dan mampu mengetahui 
masa depan. Menurut Sutikno, hal ini telah disampaikan kepada Soekarno sekitar 
lima bulan sebelum proklamasi kemerdekaan. Pada saat itu founding father negara 
ini, terutama Soekarno tengah mencari petunjuk tentang saat yang tepat guna 
memproklamasikan kemerdekaan bangsa Indonesia. Keempat tokoh sufi tersebut 
adalah Syekh Musa dari Cianjur yang saat itu tengah berusia sekitar 80 tahun; 
Kiai H. Abdul Mu’thi berasal dari Madiun; Sang Alif, dikenal juga sebagai Sosro 
Kartono yang merupakan kakak R.A. Kartini berasal dari Bandung; dan Kiai H. 
Hasyim Asyari dari Jombang.3 
Menurut keempat nama tersebut, tidak lama lagi akan ada berkat rahmat 
Allāh yang diturunkan kepada bangsa Indonesia, tepatnya pada hari Jumat Legi, 
                                                          
3 Billah, 17 Agustus 1945, 62. Wady Sutikno et al., Wali Songo Republik Indonesia (Jombang: Al 
Ikhwan, 2009), 141-143. 

































tanggal sembilan bulan Ramadan 1364 H. Konon jika sampai proklamasi 
kemerdekaan terlewat dari tanggal tersebut, maka bangsa Indonesia harus 
menunggu lagi selama 350 tahun untuk menemukan tanggal baik yang serupa.4 
Di lain pihak, pada Jumat Kliwon, tanggal 12 Rajab 1364 H bertepatan 22 
Juli 1945 ada Sembilan (9) orang tokoh yang melakukan pertemuan. Mereka 
terdiri dari empat orang tokoh Muslim yang berhaluan nasionalis, empat tokoh 
nasionalis yang beragama Islam dan seorang tokoh nasionalis Kristen. Pertemuan 
tersebut diselenggarakan bertujuan untuk merumuskan Undang-undang Dasar, 
yang sekarang dikenal sebagai UUD 1945. Dalam penyusunan UUD tersebut 
dimasukkanlah pesan 4 ulama’ tasawuf sebagaimana di atas, ke dalam alenia ke 
tiga. Implementasi dari pesan-pesan tersebut memunculkan kalimat “atas berkat 
rahmat Allāh Yang Maha Kuasa sebagai salah satu bagian pembukaan UUD 1945. 
Ṣiddīqīyah menilai bahwa dicantumkannya beberapa ungkapan di atas telah 
menghadirkan pesan kepada seluruh manusia bahwa bangsa Indonesia tidak 
melupakan tiga (3) sumber utama yang menjadi landasan kemerdekaan bangsa 
Indonesia yang diproklamasikan per tanggal 17 Agustus 1945.5 
Dari segi semantik penggunaan kata “berkat” sebelum “rahmat” pada 
pembukaan Undang-undang Dasar 1945 alinea ke-3 mempunyai maksud 
tersendiri. Mereka mensinyalir berkat merupakan satu karunia, restu dan pengaruh 
baik dari Tuhan yang menghadirkan kebaikan, keselamatan dan kebahagiaan 
dalam hidup manusia. Implikasi lanjutannya adalah memunculkan penghormatan, 
belas kasih dan karunia. Segala macam penghormatan, belas kasih merupakan 
                                                          
4 Sutikno et al., Wali Songo, 141-143. 
5 Ibid., 141. 

































rahmat yang dalam perspektif Ṣiddīqīyah tidak bertentangan dengan ajaran Islam. 
Menyikapi hal ini, Ṣiddīqīyah menyatakan beberapa alasan, di antaranya: 
Pertama, pembukaan Undang-undang Dasar 1945, semula bernama 
Piagam Jakarta, disusun oleh panitia kecil yang terdiri dari sembilan (9) orang 
ditandatangani pada 22 Juni 1945. Dari kesembilan orang tersebut terdapat tiga 
ulama besar, yaitu: Kiai Abd. Kahar Mudzakkir dari Muhammadiyah; Kiai Abd. 
Wachid Hasyim dari unsur Nahdhatul ulama’; dan K.H. Agus Salim dari Syarikat 
Islam. kehadiran ketiga nama tersebut, hemat Ṣiddīqīyah, secara tidak langsung 
telah menjadi sejenis “filter” konseptual yang berperan meluruskan segala 
kemungkinan yang tidak benar. Kehadiran mereka telah menghindarkan dari 
kemungkinan terjadinya perubahan redaksi, seperti “atas rahmat berkat Allāh”. 
Sebagai ulama besar tentunya tidak mungkin membiarkan kesalahan terjadi, 
apalagi ini berkaitan dengan maslahat seluruh bangsa Indonesia kedepannya. 
Dengan demikian, susunan kalimat tersebut, “atas berkat rahmat Allāh”, menurut 
ketiga ulama besar Indonesia tersebut tidak bertentangan dengan al-Qur’ān 
maupun Ḥadīth. 
Kedua, Ṣiddīqīyah berpedoman pada jumlah surat dalam al-Qur’ān yang 
berjumlah 114 surat. Menurut mereka kesemua surat selain surat al-Tawbah 
memakai pendahuluan, bi ism Allāh al-Rahmān al-Rahīm. Kalimat tersebut 
mulanya tersusun dari ism Allāh al-Rahmān al-Rahīm, dengan penambahan lafal 
bi (huruf bā`) di awal kata ism. Huruf bā` sebagai tambahan (bā` zāidah) 
menghadirkan makna baru, barakah. Pemaknaan ini merujuk pada keterangan 
pada surat al-Rahmān ayat ke-78, yang secara tegas menyatakan “tabāraka ism 

































Rabbik”, yang terjemah bebasnya kurang lebih berkonotasi “maha Barakah nama 
Tuhanmu.”6 Sehingga hadirnya huruf bā` sebagai tambahan telah menghadirkan 
makna baru, yaitu hadirnya barakah, sebelum penyebutan ism Allāh dengan sifat-
Nya yang al-Rahmān (pengasih) al-Rahīm (penyayang). Artinya, Allāh 
menghadirkan barakah sebelum memunculkan kasih sayang-Nya kepada seluruh 
makhluk. Jadi secara ringkas dapat dinyatakan bahwa berkat harus muncul 
terlebih dahulu sebelum hadirnya rahmat. Oleh karenanya, bagi Ṣiddīqīyah 
penggunaan kata “berkat rahmat” sebagai bagian awal dari pembukaan UUD 1945 
sudah sangat Islami dan tepat secara konseptual. 
Selain itu, selain penggunaan kalimat bi ism Allāh al-Rahmān al-Rahīm 
sebagai muqaddimah bagi hampir seluruh surat dalam al-Qur’ān, ungkapan 
tersebut juga dianjurkan oleh beberapa ḥadīth Nabi untuk dipergunakan dalam 
setiap permulaan amal. Hadirnya barakah ataupun berkat pada setiap aktivitas 
akan menandai ada tidaknya unsur manfaat dan nilai ibadah dalam setiap aktivitas 
tersebut. Selain itu, penyebutan barakah adalah cerminan harapan (niat) dari 
pelaku untuk memperoleh barakah dari Allāh. Alasan serupa yang menjadikan 
para cendekiawan Muslim terdahulu menghadirkan kalimat bi ism Allāh al-
Rahmān al-Rahīm sebagai muqaddimah ayat suci. Dengan demikian, penyebutan 
“atas berkat rahmat Allāh” sebagai bagian dari pembukaan UUD 1945 sejatinya 
merupakan bentuk niat, doa dan harapan para pendiri bangsa agama Undang-
                                                          
6 Q.S. al-Rahmān: 78 

































undang Dasar bangsa Indonesia 1945 dapat mampu menghadirkan hukum dan 
nilai-nilai Islam dalam implementasinya di kemudian hari kelak.7 
Ketiga, kalimat “atas berkat rahmat Allāh” yang termaktub dalam 
pembukaan Undang-undang Dasar 1945 tepatnya alenia ke-3 juga merupakan 
kalimat sama yang dipergunakan untuk pernyataan kemerdekaannya bangsa 
Indonesia. Persoalannya, kenapa harus sama? atau kenapa kalimat “atas berkat 
rahmat Allāh” juga menjadi pernyataan awal dari deklarasi kemerdekaan bangsa 
Indonesia? Menyikapi persoalan semacam ini Ṣiddīqīyah dalam karya Wady 
Sutikno et al., Wali Songo Republik Indonesia menyatakan bahwa bangsa 
Indonesia mendapat nikmat kemerdekaan itu pada tanggal 17 Agustus yang 
bertepatan dengan tanggal 9 Ramadan, yaitu pada hari Jumat Legi. Ṣiddīqīyah 
menghubungkan waktu deklarasi kemerdekaan bangsa Indonesia dengan al-
Qur’ān  dan hadits Nabi, menurut mereka saat tersebut merupakan waktu yang 
penuh akan barakah.8 
Sutikno et al. menyebutkan lima alasan pendapat Ṣiddīqīyah mengenai 
tanggal baik tersebut. a) mereka mengutip ḥadīth Rasul yang menjelaskan bahwa 
ramadan merupakan bulan yang penuh berkat, “ramaḍān shahr mubārak”. b) 
bulan ramadan merupakan bulan diturunkannya al-Qur’ān, tepatnya tanggal 17 
ramadan. Dalam hal ini ia mengutip surat al-An‘ām ayat ke-92, yang berbunyi 
“wa hadhā kitāb anzalnāhu mubārak”, dan surat al-Dukhān ayat ke-3 yang 
menyatakan bahwa “sesungguhnya Aku menurunkan dia (al-Qur’ān) di malam 
barakah”. c) menurut Ṣiddīqīyah, Muḥammad b. ‘Abd Allāh diangkat menjadi 
                                                          
7 Sutikno et al., Wali Songo, 144-147. 
8 Ibid., 148-149. 

































Rasul juga bertepatan dengan bulan ramadan, tepatnya tanggal 17. d) hari jum’at 
merupakan hari terpilih dan penuh akan kemulyaan, terlebih lagi jika hari itu jatuh 
pada bulan ramadan. Oleh karena itu, dipilihnya hari proklamasi kemerdekaan 
bangsa Indonesia pada hari jum’at bulan Ramadhan merupakan pilihan yang tepat 
sesuai waktu yang penuh barakah yang digambarkan oleh al-Qur’ān dan ḥadīth. 
Terlebih lagi alasan selanjutnya menunjukkan tanggal 17, e) bahwa umat Islam 
diwajibkan menunaikan salat sehari semalam sebanyak 17 rakā‘at. Jadi, 
berdasarkan tanggal, hari dan bulan dipilihnya Ramadan sebagai hari deklarasi 
dengan penuh keberkatan. Alasan ini pulalah yang menguatkan penggunaan 
istilah “atas berkat rahmat Allāh” sebagai pernyataan pembuka dari pernyataan 
kemerdekaan bangsa Indonesia sekaligus muqaddimah dari UUD 1945.9 
Melalui penjelasan tersebut Ṣiddīqīyah seakan ingin menyatakan beberapa 
hal. Pertama, menegaskan tujuan bangsa Indonesia untuk mampu memahami 
bahwa kemerdekaan bangsa Indonesia itu dicapai pada bulan yang penuh dengan 
barakah, tanggal dan harinya pun demikian. Kedua, sudah sepatutnya bangsa 
Indonesia tidak lupa bahwa kemerdekaan Indonesia itu hanya diperoleh dengan 
tiga hal, berkat dan rahmat Allāh serta keinginan luhur seluruh rakyat Indonesia. 
Ketiga, ketiga hal tersebut juga dapat diartikan bahwa bangsa Indonesia harus 
mampu menjadi bangsa yang luhur budinya, bukan bangsa yang takabbur yang 
merasa seakan-akan kemerdekaannya dicapai hanya melalui usaha sendiri, tanpa 
pertolongan Tuhan. Keempat, bangsa Indonesia harus ingat dan sadar dengan 
butul bahwa kemerdekaan yang diraihnya merupakan takdir Tuhan yang dicapai 
                                                          
9 Ibid. 

































melalui usaha bangsa Indonesia. Di sinilah letak pengakuan atas bertemunya 
takdir dan ikhtiyār. Kelima, dari itu semua bangsa Indonesia diharap mampu 
menjadi bangsa yang bersyukur dan mampu menghiasi kemerdekaannya dengan 
hal-hal yang bersesuaian dengan ketiga hal pokok tersebut.10 
 
2. Walisongo Republik Indonesia 
Istilah Walisongo sangatlah populer di Indonesia, khususnya di pulau 
Jawa. Biasanya sebutan “wali songo” itu hanya diberikan kepada individu dengan 
peran besar dalam menyebarkan Islam di Indonesia sekitar abad ke-14 sampai 15 
M. Ciri khas lainya dari Walisongo adalah memiliki karāmah atau kelebihan yang 
diberikan Allāh sebagaimana diberikan kepada para kekasih-Nya. Untuk 
mengetahui apa sebenarnya Walisongo yang dimaksud tarekat Ṣiddīqīyah, peneliti 
ingin coba menghadirkan beberapa persoalan yang melingkupi istilah wali 
terlebih dahulu, sebelum menjelaskan makna di balik penggunaan istilah 
Walisongo oleh tarekat Ṣiddīqīyyah. 
Secara leksikal lafal al-walī (wali) merupakan bahasa serapan dari istilah 
‘Arab yang kurang lebih memiliki arti kedekatan (al-qurb). Di lain pihak kata ini 
juga dapat diartikan sebagai pengganti istilah yang menggambarkan turunnya air 
hujan, setelah hujan sebelumnya berlalu. Meskipun demikian, istilah ini jamak 
dipakai dengan konotasi orang yang mencintai, membenarkan dan menolong. Ibn 
Taymīyah hadir dengan makna lain, yaitu seseorang yang senantiasa mencinta 
sesuatu hal karena sebab tertentu dan membenci hal lain karena alasan serupa. 
                                                          
10 Ibid., 151-152. 

































Dalam kasus walī Allāh, sebab tersebut menurut Ibn Taymīyah adalah rida dan 
murka Allāh. Jadi wali Allāh adalah orang yang mencinta atau membenci suatu 
hal karena mengharap rida dan men menghindari murka Allāh.11 Dengan 
demikian walī Allāh adalah seseorang yang selalu mengharap dan mencoba 
mendekat kepada Allāh. Ini memunculkan makna bahwa wali itu ibarat teman 
setia yang selalu ada dengan kita, sebaliknya lawan dari wali adalah ‘aduw 
(musuh). 
Wali adalah orang yang senantiasa menyertai Allāh dengan menyesuaikan 
rida-Nya dengan rida Allāh dan mendekatkan diri pada-Nya dengan menjalankan 
perintah Allāh dengan ketaatan yang luar biasa. Pendapat lain mengenai arti wali 
disuguhkan Ibn al-Sikkit, ia mengartikan arti kata wali dengan cara menghadirkan 
dua kata lain yang berakar kata sama, wilāyah dan walāyah (keduanya berasal dari 
w-l-y). Menurutnya wilāyah merujuk kekuasaan, walāyah berarti pertolongan 
sementara itu walī berkonotasi sang pencipta. Selain itu ada juga beberapa 
pendapat lain, seperti yang dihadirkan oleh para imām tafsir seperti al-Ṭabārī, al-
Zamakhsarī dan Fakr al-Dīn al-Rāzī, ketiga nama yang disebut terakhir 
berpendapat bahwa semua kata yang berakar dari kata walī mempunyai makna 
dekat. Orang yang menjadi walī, dalam artian penolong, bagi setiap sesuatu, maka 
secara harfiah ia dekat dengannya. Meskipun demikian, mengartikan walī Allāh 
sebagai dekat dengan Allāh dalam makna tempat maupun jarak adalah satu 
kesalahan. Kedekatan dalam arti terakhir adalah dekat dalam makna mempunyai 
pelbagai sifat yang mencerminkan ketakwaan serta keimanan yang kuat dan 
                                                          
11 Lilik Mursito, “Wali Allah Menurut al-Hakim dan Ibn Taymiyah”, Jurnal Kalimah, vol. 13, no. 
2, (September 2015), 343. 

































benar. Jika seorang hamba telah dekat dengan Allāh karena melakukan ibadah 
secara ikhlas terlebih lagi jika Allāh membalas kedekatannya itu dengan sayang 
dan kebaikannya, maka dalam keadaan ini derajat walī telah dicapainya.12 
Wali dengan artian dekat inilah yang lebih dominan dalam dunia sufistik. 
al-Qushayrī menyebutkan dua makna wali: pertama,  orang yang senantiasa 
menjadi objek (maf‘ūl) Allāh. Ia adalah orang yang senantiasa dijaga Allāh. Allāh 
menjaga dan memberinya tawfīq agar dia taat kepada-Nya setiap waktu. Kedua, 
orang yang senantiasa menjadi fa’īl (dalam arti subjek) yang melakukan sesuatu 
dengan usaha yang keras dan sungguh-sungguh. Artinya, ia melakukan ibadah dan 
ketaatan dengan sangat baik. Ketaatan dilakukan secara simultan dan terus-
menerus, tanpa disisipi dengan perbuatan maksiat. Dengan demikian yang 
dimaksud di sini adalah kewalian dalam artian senantiasa sibuk dan dekat dengan 
Allāh melalui aktivitas ibadah.13 
Selain berpendapat tentang definisi, Ibn Taymīyah juga menghadirkan 
pendapatnya tentang karakteristik wali Allāh. Menurutnya, seorang wali 
mempunyai tiga karakteristik: beriman dan takwa kepada Allāh; membenci dan 
mencintai karena Allāh; dan penuh loyalitas dalam ketaatan kepada Allāh. Dalam 
perspektif Ibn Taymīyah, karakteristik yang lebih ditonjolkan adalah dari aspek 
kebatinan.14 Adapun seseorang disebut wali karena: Allāh senantiasa mengurus 
urusannya dan ia melaksanakan ibadah secara terus-menerus.15 
                                                          
12 Fattah, Tasawuf antara al-Ghāzali, 408. 
13 Ibid., 409. 
14 Mursito, “Wali Allah”, 345. 
15 Ibid., 346. 

































Penggunaan istilah Walisongo pada tarekat Siddīqīyah memiliki konotasi 
yang berbeda dengan apa yang lazim umumnya dikenal oleh masyarakat 
Indonesia. Kata ini dipergunakan untuk mendeskripsikan panitia 9 penyusun 
Undang-undang Dasar (UUD) 1945. Karena itu, penyebutan nya pun berbeda, 
lengkapnya Walisongo Republik Indonesia. Kesembilan nama tersebut 
beranggotakan: Soekarno (w. 1970); Mohammad Hatta (w. 1980); Mohammad 
Yamin (w. 1962); Ahmad Subardjo (w. 1978); A. Maramis (w. 1977) seorang 
tokoh Kristen; Kiai Abdul Kahar Muzakkir (w. 1973) wakil dari Muhammadiyah; 
Abi Kusno Tjokrosujoso (w. 1968) tokoh Muhammadiyah; Kiai Wachid Hasyim 
(w. 1953) tokoh Islam Nahdlatul Ulama’ (NU); dan H. Agus Salim (w. 1954) dari 
Syarikat Islam.16 
 
3. 17 Agustus 1945 adalah Kemerdekaan Bangsa Bukan Negara Indonesia 
Salah satu poin penting dalam pemahaman konsep nasionalisme dari 
tarekat Ṣiddīqīyah adalah gagasan mereka tentang tanggal berdirinya Negara 
Republik Indonesia. Jika mayoritas pendudukan Indonesia saat ini menilai bahwa 
tanggal deklarasi kemerdekaan Indonesia oleh Ir. Soerkarno merupakan tanggal 
yang sama dengan tanggal awal terbentuknya Negara Kesatuan Republik 
Indonesia (NKRI), tidak demikian dengan tarekat Ṣiddīqīyah. Tarekat tersebut 
memiliki anggapan yang berbeda dengan mayoritas penduduk Indonesia. 
Baginya tanggal terbentuknya NKRI adalah tanggal 18 Agustus 1945. Tanggal 
                                                          
16 Sutikno et al., Wali Songo, 2, 152. 

































yang bertepatan dengan penetapan UUD 1945 sebagai hukum dasar Negara 
Kesatuan Republik Indonesia.17 
Dalam menyikapi diskusi tentang persoalan ini Muntashir Billah melalui 
karyanya 17 Agustus 1945 Bukan Kemerdekaan Republik Indonesia melontarkan 
beberapa pertanyaan, di antaranya: Kapan datangnya nikmat kemerdekaan itu? 
Apakah hakikat kemerdekaan itu? Apakah sebabnya kita bisa merdeka? Apakah 
sebabnya kita bisa kehilangan kemerdekaan? Apakah nilai kemerdekaan itu? 
Untuk apa kita merdeka? Apakah kewajiban-kewajiban terhadap kemerdekaan 
itu?18 Jawaban dari beberapa pertanyaan tersebut barangkali telah kita temukan 
pada bahasan hakikat kemerdekaan di atas. Hemat peneliti, meskipun demikian 
setidaknya masih ada satu pertanyaan yang menyisakan persoalan tersendiri, 
kemerdekaan apakah yang diperingati setiap tanggal 17 Agustus itu? 
Jawaban Ṣiddīqīyah tentang pertanyaan ini dapat kita temukan dalam 
penjelasan Muntashir Billah. Menurutnya untuk memperoleh jawaban yang 
paling tepat seharusnya setiap penanya harus merujuk kembali kepada teks 
proklamasi yang dibacakan oleh Ir. Soekarno. Dalam proses pembacaan ini 
Billah menekankan satu kunci utama, yang lagi-lagi dalam bentuk pertanyaan 
yang kurang lebihnya berkonotasi jika dibaca dari atas ke bawah dan sebaliknya, 
dari bawah ke atas apakah ada kata-kata republik Indonesia disebutkan dalam 
teks proklamasi yang dibaca tersebut?19 Menurutnya, teks proklamasi 
kemerdekaan merupakan dokumen sejarah bangsa Indonesia yang secara tegas 
                                                          
17 Billah, 17 Agustus 1945, 3-4. 
18 Ibid., vi. 
19 Ibid., 1-4.  

































telah menjawab persoalan bahwa Negera Kesatuan Republik Indonesia (NKRI) 
tidak dilahirkan bersamaan dengan dibacakannya teks tersebut.  
Teks proklamasi tersebut secara tidak langsung telah menjadi dokumen 
yang memperingatkan seluruh bangsa Indonesia bahwa yang merdeka saat itu 
bukanlah Negara Indonesia, tetapi bangsa Indonesia. Bangsa tidak sama dengan 
Negara. Bangsa adalah satu kelompok masyarakat yang bersamaan asal 
keturunan, adat, Bahasa maupun sejarah hidup yang sama. Bangsa juga dapat 
diartikan sebagai golongan manusia, binatang atau tumbuhan yang mempunyai 
asal-usul dan sifat khas yang sama. Di lain pihak Negara adalah satu organisasi 
dalam suatu wilayah yang mempunyai kekuasaan tertinggi yang sah dan ditaati 
oleh rakyat. Ia juga dapat diartikan sebagai satu kelompok sosial yang 
menduduki wilayah atau daerah tertentu yang terorganisasi di bawah lembaga 
politik dan pemerintah yang efektif, mempunyai kesatuan politik, berdaulat 
sehingga berhak menentukan tujuan nasional maupun kepentingannya 
tersendiri.20 
Dengan pengertian Billah menganggap aneh banyaknya surat kabar, 
kantor, kampung, masjid istiqlal, Taman Mini Indonesia Indah dan tempat-
tempat lain ditulis yang menulis ungkapan dirgahayu kemerdekaan “Republik” 
Indonesia, setiap tanggal 17 Agustus, kalimat tersebut menurut Billah harusnya 
bertuliskan dirgahayu kemerdekaan “Bangsa” Indonesia. Kesalahan semacam ini 
menurutnya tidak perlu terjadi seandainya seluruh rakyat Indonesia benar-benar 
memahami teks proklamasi kemerdekaan. Ia mensinyalir bahwa kebanyakan 
                                                          
20 Ibid., 5-8. 

































mereka yang tidak paham akan hal ini jika ditanya akan menjawab bahwa itu 
adalah kebijakan dari atasan, dalam hal ini pemerintah pusat. Billah menyesalkan 
hal tersebut dengan pertanyaan yang bernada sanggahan, “apakah kalau dari atas 
sudah pasti benar? Belum tentu”. Menurutnya tidak penting apa yang dikatakan 
atau diinstruksikan oleh atasan, namun yang lebih penting adalah apa yang 
dilakukan oleh seluruh rakyat Indonesia di kelas grass root. Billah bahkan 
mempermisalkan hal ini dengan pengibaratan, yang mempertanyakan mana yang 
lebih penting antara kaki di bawah atau alis yang ada di bagian tubuh atas?21 
Selain itu Ṣiddīqīyah juga menyangsikan tanggal kemerdekaan sebagai 
hari jadi NKRI. Dalam hal ini mereka mempersoalkan jika seandainya tanggal 17 
Agustus 1945 merupakan kemerdekaan Negara Republik Indonesia, maka yang 
dijajah selama 353.5 tahun itu bukan bangsa Indonesia tetapi Negara Republik 
Indonesia. Jika yang dijajah oleh Belanda lebih dari 350 tahun adalah Republik 
Indonesia, maka kapan sejatinya Republik Indonesia mulai terbentuk? Jika 
tanggal 17 Agustus itu yang merdeka adalah Republik Indonesia dan bukan 
Bangsa Indonesia, maka sampai sekarang Bangsa Indonesia belum merdeka, 
sebab yang merdeka Negara Republik Indonesia. Beberapa ungkapan tersebut 
berulang kali dilontarkan oleh para pengikut tarekat Ṣiddīqīyah, secara lisan 
maupun tertulis dalam beberapa kesempatan.22 Selain menolak tanggal 17 
Agustus sebagai hari lahirnya NKRI, inti dari seluruh ungkapan tersebut adalah 
pernyataan bahwa mayoritas masyarakat Indonesia, terutama para pelaksana 
                                                          
21 Ibid., 65-66. 
22 Ibid., 3, 65-66, 100. 

































sekaligus pembuat kebijakan bertingkah seperti “ndoro-ndoro”, dan di lain pihak 
masyarakat diperlakukan seperti bawahan.  
Mendapati kenyataan yang seperti itu, Ṣiddīqīyah berkesimpulan bahwa 
ilmu yang dimiliki oleh masyarakat belumlah menjelma menjadi sikap arif 
(bijaksana). Hukum-hukum yang dilahirkan dan berjalan pun belum mampu 
memunculkan satu keadilan yang hakiki. Dampaknya setiap usaha menyatukan 
pelbagai golongan tidak mampu melahirkan kekokohan yang solid. Terlebih lagi 
para penguasa melalui segala kebijakan yang mereka lahirkan tidak dapat 
memimpin dengan baik, menunjukkan hal yang benar, mengayomi hidup 
rakyatnya dan belum mampu dijadikan teladan yang dapat “digugu” dan ditiru. 
Intinya  
Terlepas dari segala persoalan di atas, apa yang ingin disampaikan oleh 
Ṣiddīqīyah bahwa memang bangsa Indonesia sudah merdeka, namun Negara 
Kesatuan Republik Indonesia belum tentu telah merdeka. Negara ini masih dalam 
proses untuk memerdekakan diri dari segala belenggu penjajahan yang berupa 
fanatisme golongan, kedangkalan ilmu, moral, etika, minimnya toleransi, 
tingginya individualisme, kurangnya teladan dan kebijaksanaan yang masih 
sangat minim. Sebelum bangsa Indonesia dapat menjelma menjadi bangsa yang 
bermartabat, maka selama itu pula Negara ini tidak akan mendapatkan 
kemerdekaan dari pelbagai “penjajahan” yang menimpanya. 
Salah satu permasalahan utama dari bangsa Indonesia adalah kesalahan 
mereka dalam memahami sejarah bangsa dan Negaranya. Pada tanggal 17 
Agustus Negara Republik Indonesia belum ada, oleh karena itu segala macam 

































peringatan yang ditujukan atasnya merupakan usaha yang tidak tepat. Ini 
merupakan penyelewengan sejarah. Menurut Ṣiddīqīyah, sumbernya jelas, yaitu 
teks proklamasi. Kalau memang masih berpedoman bahwa tanggal 17 Agustus 
merupakan kemerdekaan Republik Indonesia ia akan mempersoalkan apa dasar 
dari NKRI saat itu? Jika dijawab Pancasila, mereka akan berkelit bahwa pada 
saat itu rumusan Pancasila belum final hingga menjadi dasar Negara.  
Pertanyaan, selanjutnya berkisaran pada siapa yang mendirikan NKRI? 
Apakah Panitia Persiapan Kemerdekaan Indonesia (PPKI) dengan jumlah 
pesertanya sebanyak 27 orang. Terlebih lagi, pada tanggal 17 Agustus 1945 PPKI 
belum sidang, sebab sidang baru terlaksana pada tanggal 18 Agustus 1945. 
Artinya pada tanggal 17 Agustus NKRI belum terbentuk, dan oleh karena belum 
ada eksistensinya mana mungkin terjadi pemindahan kekuasaan padahal (Negara) 
yang dikuasai belum didirikan. Jika dijawab pemindahan kekuasaan dari Jepang 
kepada pemerintah Indonesia, maka hal ini pun mustahil dilakukan, sebab 
pemerintahan Indonesia saat itu masih belum terbentuk. Oleh karena itu semua, 
jawaban yang paling mungkin saat itu adalah tanggal 17 Agustus 1945 Negara 
Indonesia belum terbentuk terlebih lagi belum merdeka, sebab yang merdeka 
adalah bangsa Indonesia. Bangsa yang berdaulat dengan kesatuan tujuan utama, 
kemerdekaan dari penjajahan. Bangsa yang merdeka inilah yang kemudian pada 
tanggal 18 Agustus 1945 bersepakat untuk membentuk satu kesatuan hukum, 
norma dan pemerintahan yang disebut Negara Kesatuan Republik Indonesia 
(NKRI) dengan UUD 1945 menjadi basis hukumnya, dan presiden beserta 
wakilnya sebagai penyelenggara Negara tersebut.  

































Dari keterangan di atas, setidaknya kita dapati tiga ide pokok yang ingin 
disampaikan oleh tarekat Ṣiddīqīyah. Pertama, tanggal 17 Agustus 1945 yang 
merdeka adalah bangsa Indonesia, yang saat itu belum memiliki bentuk Negara. 
Tanggal 18 Agustus 1945 Negara Kesatuan Republik Indonesia (NKRI) secara 
resmi telah lahir dan dibentuk oleh bangsa yang telah merdeka satu hari 
sebelumnya, yaitu bangsa Indonesia. Kedua, makna kemerdekaan ada dua. 
Kemerdekaan dari penjajahan secara fisik dan psikis. Secara fisik bangsa 
Indonesia telah sepenuhnya mampu merdeka dari penjajaran kaum imperialis, 
berbeda keadaannya dengan kemerdekaan psikis. Sebab meskipun secara fisik, 
infrastruktur maupun bentuk kenegaraan Indonesia telah merdeka dan terbebas 
dari kekuasaan negara lain, namun psikis warga Negaranya terkadang masih 
berada dalam bayang-bayang penjajahan. Oleh karena itu, memerdekakan psikis 
merupakan pekerjaan rumah sepanjang hayat bagi setiap bangsa Indonesia yang 
mengaku telah merdeka. Ketiga, teks proklamasi yang dibacakan oleh Ir. 
Soekarno merupakan bukti nyata dari kesimpulan pertama. 
 
4. Ijtihād Politik Tarekat Ṣiddīqīyah 
Berbicara mengenai dunia tarekat sufistik tidak mungkin untuk berlepas 
diri dari perbincangan tentang mursyid. Mursyid atau pemimpin tarekat sejatinya 
memiliki posisi yang sangat berpengaruh terhadap perkembangan dan segala 
pengambilan kebijakan dari suatu tarekat, tidak terkecuali Ṣiddīqīyah. Ketika 
seorang mursyid sebagai individu yang diyakini mampu menunjukkan jalan yang 
benar untuk berbakti kepada Tuhan telah mengambil suatu ketetapan, maka 

































keputusan tersebut haruslah diterima oleh pengikutnya sebagai sesuatu yang 
sakral, tentunya karena ada kepercayaan bahwa ia selalu berada dalam bimbingan 
dari Tuhan. Sebagaimana ungkap Imām al-Qashanī, syekh atau mursyid secara 
definitif ialah “seseorang yang telah menguasai tahap kesempurnaan dalam 
trilogi disiplin keilmuan: sharī‘ah, ṭarīqat dan ḥakīkat, sangat pakar dalam 
mengetahui seluk beluk nafsu dan penyakit-penyakitnya, berikut cara 
penanggulangan dan penyembuhannya.”23 
Dengan kepakaran dalam trilogi ilmu ini, seorang mursyid bisa 
memberikan jawaban-jawaban atau solusi berkenaan dengan masalah tawḥīd, 
fiqh maupun penyucian yang dihadapi murid.24 Selain kepakaran dalam tiga ilmu, 
ada beberapa kompetensi yang harus dipenuhi. Pertama, pandangan rohani yang 
jelas (dzawq ṣarīh). Kedua, pengetahuan yang benar (ilm ṣahīh). Ketiga, Cita-cita 
yang tinggi (himmah ‘āliyah). Keempat, kondisi jiwa yang diridai (hālah 
marḍīyah). Kelima, mata batin yang tajam (baṣîrah nāqidah). Kelima syarat ini 
memberikan pengertian bahwa ada lima hal lain lagi sebagai lawan dari hal 
tersebut yang menjadikan seseorang gugur dan tidak bersertifikasi sebagai 
mursyid. Di antaranya adalah; pertama, bodoh dalam urusan agama (jahl bi al-
dīn). Kedua, menjatuhkan kehormatan orang Islam (isqāt hurmat al-
muslimīn). Ketiga, berkecimpung dalam hal-hal yang tidak bermanfaat. Keempat, 
mengikuti hawa nafsu. Kelima, berperangai buruk.25 
                                                          
23 ‘Abd al-Razzāq al-Qāshānī, Isṭilāhāt al-Ṣūfīyah, ed: Kamar Ibrāhim Ja`far (Kairo: Hai`ah 
‘Āmmah al-Miṣrīyah, 1981 ), 154. Aḥmad al-Naqsabandi, Kitāb Jāmi’ al-Uṣūl fī al-Awliyā’ 
(Mesir: Maṭba‘ah Wahbīyah, 1298 H), 87. 
24 Abū al-Ḥusayn Muslim b. al-Hajjāj al-Qushayrī, Al–Risālah al-Qushairīyah fī ‘Ilm al-
Taṣawwuf (Mesir: Maṭba‘ah al-Adabīyah, 1319 H), 90. 
25 Al-Naqsabandi, Kitāb Jāmi’, 15. 

































Seorang mursyid juga dituntut untuk selalu menjaga hati dari sifat takabur 
dan membanggakan diri sendiri dengan kedudukan mursyid yang dimiliki. 
Apalagi dengan meningkatnya jumlah murid dan orang-orang yang berdatangan 
untuk meminta bimbingan. Dalam hal ini, Imām ‘Abd. Al-Wahhāb al-Sha‘rānī 
mengungkapkan: pakaian, hiasan, perangai (ẓahir) sufi, menghadiri berbagai 
pertemuan tidaklah cukup. Ketika kepercayaan dan bertambahnya banyaknya 
murid yang ikut, nafsunya berkata: “Engkau adalah (tokoh) kebaikan besar”. 
Dengan banyaknya pengikut ia tertipu bahkan memuji Allāh. Ketika jumlah 
pengikut dan muridnya menurun, (secara diam-diam) ada perasaan benci kepada 
Allāh. Seharusnya dia tidak memperdulikan hal itu atau hal-hal sejenisnya. Sikap 
seorang faqīr adalah selalu menghadapkan jiwa kepada Allāh secara ẓāhir dan 
bāṭin dengan berbagai bentuk pendekatan dan ibadah.26 
Tujuan adanya berbagai kompetensi dan adab yang harus 
dipenuhi mursyid adalah untuk menjaga autentisitas ilmu tasawuf agar tidak 
menyimpang dari aturan-aturan dalam ilmu syariat dan hakikat. Ini karena 
dijumpai adanya, sufi jāhil yang melakukan kesalahan fatal dalam aktivitas 
bertasawuf, seperti menggugurkan ibadah-ibadah zāhir, mengeluarkan kata-kata 
yang menjurus kepada syirik. Seandainya kelompok sufi ini mempunyai pengikut 
dan mendirikan ‘zawīyah’ tentu akan membuat citra buruk tasawuf. Jika seorang 
murid menjumpai berbagai bentuk penyelewengan semacam ini, maka seorang 
                                                          
26 ‘Abd Wahhāb al-Sha‘rānī, al-Anwâr al-Qudsīyah fī Ma‘rifat Qawāid al-Ṣūfīyah, ed: Ṭāha ‘Abd 
al-Baqī Surūr, vol. 11 (Bayrūt: Maktabah al-Ma‘ārif, 1962), 33. 

































murid bisa meninggalkan sang mursyid dan mencari guru yang lebih 
berkompeten.27 
Karisma kepemimpinan seorang mursyid bernilai sangat tinggi, bahkan 
melampaui para pemimpin ataupun elite lokal, tradisional maupun pemimpin 
formal lain. Bagi murid, keyakinan semacam ini pasti mengandung hikmah, yang 
tentunya hanya diketahui oleh para mursyid. Selain itu, besarnya peranan 
mursyid terhadap murid sangat wajar apabila berdampak atas besarnya perhatian 
para elite politik maupun pemerintah untuk berlomba-lomba dalam mengambil 
hati para mursyid tersebut. Ini dilakukan karena dengan memperoleh dukungan 
mursyid maka suatu kelompok organisasi akan secara tidak langsung 
mendapatkan suara para murid tarekat itu. Oleh karena segala aktivitasnya yang 
sangat berpengaruh, seorang mursyid harus mampu mengambil ijtihādnya 
sendiri, tidak terkecuali dalam persoalan politik. 
Tarekat Ṣiddīqīyah pernah mensinyalir bahwa salah satu partai politik di 
masa Orde Baru (Golongan Karya) sebagai salah satu partai yang perlu 
didudukung. Ia dinilai mampu membawa Bangsa Indonesia kepada ketentraman, 
keamanan dan sangat responsive terhadap pelbagai persoalan yang dihadapi umat 
Muslim di Indonesia. Indikatornya, minimnya gangguan yang dihadapi umat 
Islam dalam menjalankan ibadah. Dengan alasan ini, selama masa pemerintahan 
Orde Baru tarekat Ṣiddīqīyah ikut bernaung dan memperjuangkan partai politik 
tersebut. 
                                                          
27 Al-Qushayrī, Al–Risālah al-Qushairīyah, 90. 

































Berafiliasinya tarekat Ṣiddīqīyah kepada partai Golongan Karya di era 
Orde Baru tidak serta-merta menjadikan tarekat ini mendapatkan pelbagai imbalan 
yang besar. Meskipun Ṣiddīqīyah telah ikut memperjuangkan partai berlambang 
pohon beringin ini, namun sebagaimana divisualkan oleh Nurcholish Madjid 
dalam karyanya Bilik-Bilik Pesantren: Sebuah Potret Perjalanan, bahwa tarekat 
ini tidak pernah diberikan kesempatan untuk memangku jabatan penting dalam 
dunia perpolitikan Indonesia. Tidak seperti tarekat lain, sebut saja tarekat 
Qadīrīyah wa Naqsābandīyah, melalui KH. Hasyim Asy’ari yang berasal dari 
Tebuireng, KH. Wahab Hasbullah dari Tambak Beras serta KH. Bisri Syamsuri 
dari Denanyar. Ketiga nama disebut terakhir merupakan Raīs ‘Ām (Pimpinan 
Umum) dari organisasi kemasyarakatan yang cukup berpengaruh di Indonesia, 
Nahdhatul Ulama (NU). Selain mereka ada juga nama-nama semisal KH. Wahib 
Wahab (Tambak Beras) dan KH. Abdul Wahid Hasyim (Tebuireng) yang 
berkecimpung dalam dunia birokrasi kepemerintahan di Indonesia.28 
Persoalan jabatan dalam organisasi tidak menjadi satu-satunya hal yang 
tampaknya dialami oleh tarekat Ṣiddīqīyah. Sebagai salah satu tarekat dengan 
massa yang cukup banyak yang setiap mendukung salah satu partai penguasa 
pemerintahan saat itu, tarekat ini juga tampaknya agak tersisihkan dalam urusan 
penerimaan bantuan dari pemerintah. Hal ini setidaknya ditunjukkan dengan 
minimnya, untuk menghindari penyebutan tidak ada, bantuan bersifat material 
yang diterimanya. Jika beberapa lembaga lain telah menerima bantuan semisal 
dalam bentuk gedung sekolah, bantuan dana maupun aspek fisik lainnya, tarekat 
                                                          
28 Nurcholish Madjid, Bilik-Bilik Pesantren: Sebuah Potret Perjalanan (Jakarta: Paramadina, 
1997), 81. 

































ini tampaknya masih jauh dari itu semua. Dengan minimnya timbal balik yang 
diperoleh tarekat ini, Ṣiddīqīyah tidak serta-merta menuntut untuk memperoleh 
hak yang sama seperti organisasi lain. Dukungan mereka kepada pemerintah 
dilakukan sebagai bentuk bakti mereka kepada tanah air, bangsa dan Negara 
Indonesia. Alasan lainnya, adalah Golongan Karya dinilai oleh Ṣiddīqīyah tidak 
pernah berusaha untuk mempersoalkan Pancasila dan Undang-undang Dasar 
(UUD) 1945, terutama pasal ke-29 yang berkaitan dengan Pancasila pertama. 
Keduanya menegaskan bahwa “Negara berdasarkan atas Ketuhanan Yang maha 
Esa.” 
Salah satu hal yang menarik dari dukungan tarekat Ṣiddīqīyah kepada 
partai Golongan Karya adalah pengesampingan partai lain, bahkan partai yang 
mengusung jargon Islam, seperti Partai Persatuan Pembangunan (PPP). Indikasi 
yang paling kentara adalah perubahan jumlah suara yang diperoleh partai yang 
disebut terakhir dibandingkan partai Golongan Karya di Jombang pada pemilihan 
umum (pemilu) pada tahun 1977 dan 1982. Pada tahun 1977 PPP memperoleh 
suara sekitar 40% namun pada pemilu empat tahun setelahnya, tahun 1982 suara 
mereka turun menjadi 25% saja. Ini terjadi disinyalir oleh Hilmy Mukhtar, dalam 
tesisnya Dinamika NU: Suatu Studi tentang Elite Kekuatan Politik Islam di 
Jombang Jawa Timur karena terjadi perpindahan dukungan Ṣiddīqīyah dari PPP 
kepada Golongan Karya. Bahkan dalam karya yang sama, Mukhtar menilai bahwa 
para elit Ṣiddīqīyah telah menginstruksikan para pengikutnya agar memberikan 
dukungannya kepada partai yang disebut terakhir di mana pun mereka berada. 
Dengan kenyataan semacam ini, tentunya menjadi wajar jika sebagai partai 

































mayoritas di pemerintahan, Golongan Karya selalu memperoleh suara mayoritas 
di Kabupaten Jombang.29 
Dari segi pendapat perpolitikan, gagasan Ṣiddīqīyah tercermin dari 
penjelasan Kiai Muhammad Muchtar Mu’thi. Mengenai Pancasila, menurut nama 
tersebut, jika sila pertama ditambah dengan tujuh kata, “dengan kewajiban 
menjalankan syariat Islam bagi pemeluk-pemeluknya”, sebagaimana tercantum 
dalam Piagam Jakarta, maka hal ini akan menimbulkan pelbagai persoalan pelik 
di kemudian hari. Persoalan yang terbesar menurut Mu’thi adalah terjadinya 
diskriminasi terhadap masyarakat Indonesia, utamanya yang berkeyakinan selain 
Islam. Gagasan ini dilandasi oleh pandangan bahwa dalam deklarasi kemerdekaan 
yang diproklamasikan oleh Soekarno pada tanggal 17 Agustus 1945, disebutkan 
bahwa yang merdeka adalah seluruh masyarakat bangsa Indonesia, bukan umat 
Islam Indonesia saja. Padahal bangsa Indonesia terdiri dari pelbagai etnis, suku 
dan kebudayaan yang sangat beragam. Seandainya ketujuh term tersebut tetap 
dipertahankan maka tidak menutup kemungkinan akan terjadi ketidakadilan bagi 
mereka yang tidak menjadikan Islam sebagai agamanya.30 
Dalam menyokong pandangannya tentang penghapusan tujuh kata dalam 
Piagam Jakarta, Ṣiddīqīyah mengutip beberapa alasan. Salah satunya adalah 
ḥadīth Nabi yang menjelaskan bahwa “suatu ketika akan datang masa di mana 
tidak ada yang tersisa dari Islam kecuali hanya namanya saja”, “ya’tī zamān lā 
yabqā min al-Islām illā ismuhu”. Apa yang dimaui oleh Ṣiddīqīyah dengan 
mengutip ḥadīth tersebut adalah jika Indonesia memaksakan penggunaan ketujuh 
                                                          
29 Hilmy Mukhtar, “Dinamika NU: Suatu Studi tentang Elite Kekuatan Politik Islam di Jombang 
Jawa Timur” (Tesis—Universitas Gadjah Mada, Yogyakarta, 1989), 156. 
30 Mochammad Muchtar Mu’thi, Menyingkap Kegelapan Hati (Jombang: Al Ikhwan, 2002), 41. 

































kata dalam Piagam Jakarta sebagai ganti Pancasila, sila pertama, maka hal ini 
akan otomatis menjadi landasan mendasar dari segala hukum di Indonesia. 
Persoalannya akan muncul manakala Islam menjadi dasar Negara namun 
penduduknya masih banyak yang melakukan perbuatan yang bertentangan dengan 
Islam. Dalam kondisi semacam ini, mengidentifikasikan berlakunya ungkapan 
Nabi di atas. Islam hanya tersisa namanya saja, tidak dengan ajaran dan nilai-
nilainya di dalam diri masyarakat Muslim.31 
Alasan lain yang dikemukakan oleh Muhammad Muchtar Mu’thi adalah 
jika ketujuh kata tersebut dipergunakan sebagai sila pertama, maka negara akan 
memaksakan implementasi syariat Islam. Persoalan yang dikemukakan Mu’thi 
adalah masalah niat. Ia berpendapat bahwa pemaksaan penerapan syariat oleh 
negara menjadikan tujuan utama dari implementasi hukum Islam bukan lagi 
karena Allāh, tetapi karena sebatas kewajiban berbangsa dan bernegara. Salat 
yang semestinya dijalankan karena mengharap rida Allāh, karena ditekan oleh 
negara akan menjadi kewajiban negara. Dampaknya akan terjadi perubahan niat 
dalam pelbagai aktivitas ibadah seorang Muslim, bukan lagi li Allāh tapi li 
Republik Indonesia. Ini berlaku bagi segala macam ibadah dalam Islam. Jika ini 
terjadi, hemat Mu’thi, maka akan terjadi kesirikan yang terorganisir dan didukung 
oleh kekuasaan pemerintahan di Indonesia. Selain itu, bagi Mu’thi sudah 
seharusnya umat Islam dan seluruh bangsa Indonesia untuk bersyukur atas betapa 
luar biasanya para founding father bangsa Indonesia dalam merumuskan Pancasila 
secara ringkas, pada dan berisi terlebih lagi tidak ada unsur-unsur tertentu yang 
                                                          
31 Ibid. 

































bertolak belakang dengan ajaran Islam, terlebih lagi tidak didapatinya 
kemungkinan terjadinya kesirikan.32 
Dukungan kepada partai pendukung pemerintahan tidak berakhir dengan 
berakhirnya era keemasan Golongan Karya. Pada sekitaran tahun 1998 di mana 
terjadi peralihan pemerintahan dari Orde Baru menuju era Reformasi telah 
mengakibatkan perubahan dukungan politik tarekat Ṣiddīqīyah. Jika di era Orde 
Baru dukungan mereka kepada Golongan Karya sangat terlihat nyata, maka di era 
Reformasi Ṣiddīqīyah mencabut dukungannya atas Golongan Karya. Penarikan 
dukungan ini disinyalir sebagai bentuk perubahan ijtihad mursyid tarekat tersebut 
yang di era ini tidak lagi memandang Golongan Karya Mampu memerintah negeri 
ini dengan baik. 
Era Reformasi dicirikhaskan dengan lahirnya pelbagai macam partai 
politik peserta pemilu. Partai-partai ini muncul dengan pelbagai model ideologi, 
sebut saja ideologi agamis dan nasionalis. Kelahiran varian partai politik ini 
disebabkan oleh perubahan undang-undang tentang pemilihan umum yang 
memperbolehkan kepada siapa saja untuk mendirikan partai politik selama 
memenuhi pelbagai persyaratan. Keengganan Ṣiddīqīyah untuk mendukung 
Golongan Karya seperti yang mereka lakukan sebelumnya, tidak hanya 
dilatarbelakangi oleh munculnya pelbagai partai politik baru, namun karena 
Golongan Karya sendiri dinilai telah banyak mendapatkan protes dan tidak lagi 
mampu mempertahankan pemerintahan dengan baik, ditandai dengan munculnya 
pelbagai korupsi, kolusi dan nepotisme (KKN). 
                                                          
32 Ibid. 

































Selain pelbagai persoalan yang melanda partai berlambang pohon beringin 
tersebut, Ṣiddīqīyah memandang dengan banyaknya partai yang muncul barang 
tentu akan melahirkan perbedaan pandangan, yang secara tidak langsung akan 
menegasikan “mayoritas tunggal”. Ini karena setiap partai mempunyai visi dan 
misinya masing-masing, artinya setiap partai memiliki kepentingannya tersendiri. 
Variasi tujuan ini tentunya tidak menutup kemungkinan untuk munculnya misi 
yang berbeda bahkan bertentangan dengan misi tarekat Ṣiddīqīyah yang 
mengedepankan dakwah Islam. 
Ciri khas era reformasi dengan dengan kebebasannya tidak berarti 
wewenang mursyid tarekat Ṣiddīqīyah untuk mengarahkan pengikutnya agar 
berafiliasi kepada partai tertentu menjadi terkooptasi. Sebagaimana dijelaskan 
sebelumnya, ketaatan kepada mursyid bagi seorang murid wajib hukumnya, hal 
ini juga berlaku dalam pilihan politik. Meskipun demikian, suara Ṣiddīqīyah 
tampaknya tidak selantang sebelumnya dalam mendukung satu partai politik 
tertentu. Ini ditengarai oleh pendapat mursyid Ṣiddīqīyah yang menilai bahwa 
tidak ada satu partai tertentu yang perlu didukung sepenuh hati. Hal inilah yang 
tampaknya melatarbelakangi dari ketiadaan instruksi khusus dari mursyid 
Ṣiddīqīyah untuk berafiliasi kepada satu partai seperti halnya kepada Golongan 
Karya pada era Orde Baru. Dengan kata lain, pasca era Reformasi Ṣiddīqīyah 
telah membebaskan pengikutnya untuk menjatuhkan pilihan politiknya kepada 
salah satu partai yang dinilai baik.33 
                                                          
33 Majalah al-Kautsar: Jendela Shiddiqiyyah, vol. 10 (2004), 4. 

































Ijtihad tarekat Ṣiddīqīyah dalam persoalan perpolitikan sebagaimana 
disebut di atas menunjukkan bahwa sebagai gerakan tasawuf, tarekat tidak melulu 
mengedepankan asketisisme. Perhatian Ṣiddīqīyah terhadap dunia politik dan 
pemerintahan tidak melulu dilakukan dengan mendukung satu partai politik 
tertentu. Salah satu yang paling jelas diperlihatkan oleh tarekat ini salah satunya 
dapat dijumpai pada tahun 2002 yang kala itu mereka menyelenggarakan doa 
bersama menjelang sidang tahunan Majelis Permusyawaratan Rakyat (MPR). 
Sidang tersebut dibahas persoalan yang berkaitan dengan amandemen UUD 1945 
utamanya berkaitan dengan Naskah Perubahan Keempat Undang-Undang Dasar 
Negara Republik Indonesia Tahun 1945 (hasil Sidang Tahunan MPR Tahun 
2002), sebagaimana tercantum dalam Lembaran Negara Nomor 14 Tahun 2006. 
Tujuan utama diadakannya doa bersama tersebut adalah adanya kekhawatiran 
tarekat Ṣiddīqīyah akan terjadinya amandemen UUD 1945 pasal 29 ayat 1 yang 
menjelaskan bahwa “Negara berdasarkan atas Ketuhanan Yang Maha Esa”. 
Meskipun sejatinya Ṣiddīqīyah tidak menunjukkan resistansi terhadap segala 
macam keputusan MPR, selama tidak mempersoalkan pasal tersebut, mereka tetap 
bersikukuh untuk menolak penggunaan tujuh kata dalam Piagam Jakarta sebagai 
ganti salah satu sila dalam Pancasila. Ini karena menurut mursyid Ṣiddīqīyah 
rumusan Pancasila dan UUD 1945 pasal 29 ayat 1 sudah final, tidak menerima 
perubahan dan harus dipertahankan. 
Apa yang dilakukan oleh Ṣiddīqīyah berkenaan dengan dunia perpolitikan 
sebagaimana dijelaskan sebelumnya, menjadi satu ilustrasi menarik. Dunia tarekat 
tidak melulu berbicara tentang ruang elite yang hanya dapat dimasuki oleh 

































individu tertentu yang merasa jenuh atas fenomena yang terjadi di dunia, terlebih 
lagi persoalan politik. Tarekat juga membicarakan ruang bebas berpolitik dengan 
saling berbagi dan memberi. Realita semacam ini melahirkan pandangan bahwa 
keterlibatan tarekat juga relatif besar dalam persoalan duniawi, politik.34 Artinya 
apa yang ingin didakwakan tarekat ini adalah satu bentuk pembumian nilai-nilai 
sufistik, mereka tidak kolot, kaku dan menolak segala dinamika kemajuan dan 
perkembangan manusia dengan segala persoalannya. Bahkan mereka terlibat aktif 
dalam usaha transformasi nilai-nilai sosial-politik lokal maupun global dengan 
berfondasikan ajaran Islam. 
Terlepas dari adanya kecenderungan Ṣiddīqīyah untuk mengikut partai 
penguasa pemerintahan di Indonesia, apa yang mereka lakukan menunjukkan 
partisipasi aktif dalam persoalan politik bangsa Indonesia. Yang menarik, bentuk 
peran serta Ṣiddīqīyah tidak mengharuskan mereka menjadi bagian dari organisasi 
pemangku kekuasaan maupun sebagai pihak yang mendapatkan imbalan dari 
pihak yang didukungnya. Tidak hanya itu, apa yang dilakukan Ṣiddīqīyah 
mencitrakan bahwa keikutsertaan dan dukungan mereka dalam pemilihan umum 
dilakukan sebagai partisipasi mereka dalam mendukung kebijakan pemerintah. 
Jika di era Orde Baru, tarekat ini berafiliasi pada Golongan Karya yang dinilainya 
memiliki peran besar dalam pemerintahan, maka pada era pasca Reformasi 
mereka lebih bersikap netral, dalam artian tidak menunjukkan satu bentuk 
dukungan pada satu elite politik tertentu. 
 
                                                          
34 Yunasril Ali, Sufisme dan Pluralisme: Memahami Hakikat Agama dan Relasi Agama-Agama, 
(Jakarta: Kompas Gramedia, 2012), vii. 

































B. TAREKAT ṢIDDĪQĪYAH: SATU CATATAN KRITIS 
Mencermati berbagai pandangan yang diyakini penganut tarekat 
Ṣiddīqīyah sebagaimana dipaparkan pada bagian sebelumnya, peneliti mendapati 
beberapa persoalan yang dibahas pada bagian berikut, di antaranya:  
 
1. Nasionalisme Tarekat: Antara Ideologi dan Komunikasi Politik 
Diri manusia memiliki dua dimensi yang berbeda yaitu wilayah fisik 
jasmaniah dan wilayah spiritual-rohaniah di mana masing-masing mempunyai 
karakteristik dan keunikan yang berbeda pula. Dunia sufistik merupakan daerah 
kajian yang merelasikan antara dimensi dunia tampak (lahiriah) yang berupa 
realita fisik kebendaan dan wilayah kajian yang tidak dapat dicapai suatu ruang 
tertentu (batiniah). Satu wilayah kajian yang menghubungkan apa yang bisa dan 
tidak bisa dipersepsi oleh unsur fisik dan metafisik, diri dan batin terdalam 
manusia.35 Persoalan batiniah ini sendiri sejatinya merupakan masalah yang 
paling penting dalam setiap agama, khususnya Islam. 
Dunia Sufistik atau biasa dikenal sebagai sufisme atau tasawuf dan Islam 
merupakan dua esensi yang tidak mungkin untuk diasingkan satu dari lainnya. 
Keduanya membincangkan bagaimana nurani atau keadaan kesadaran tertinggi 
(peak consciousness) seorang manusia dapat diselaraskan dengan ajaran Islam. 
Dalam hal ini Islam tidak dapat divisualisasikan sebatas agama yang lahir di 
tengah-tengah masyarakat Jahiliah di era Muḥammad. Ia bukan semata fenomena 
sejarah yang terjadi namun sebagai satu system kesadaran yang mengandung 
                                                          
35 Said Aqil Siradj, “Kata Pengantar”, A. Aziz Masyhuri, Ensiklopedi 22 Aliran Tarekat dalam 
Tasawuf (Surabaya: Imtiyaz, 2014), ix. 

































makna penyerahan diri secara mendalam, penuh ketundukan dan diikuti kesadaran 
diri akan nilai-nilai hakiki dalam hidup. Tasawuf memberikan perhatian yang 
besar kepada inti nurani seorang hamba Muslim, ia tidak muncul setelah beberapa 
waktu dari kemunculan Islam, namun ia lahir bersamaan dengan hadirnya Islam di 
muka bumi.36 
Meskipun demikian, dalam bingkai kajian sejarah keilmuan, kehadiran 
tasawuf dapat dilacak mulai dari pertengahan akhir abad pertama Hijriah. Di era 
itu, tasawuf hadir sebagai satu bentuk tandingan terhadap semakin merajalelanya 
pelbagai persilangan sekaligus penyimpangan representasi ajaran-ajaran Islam 
yang tidak terbendung, khususnya seperti dilakukan oleh para pemimpin zaman 
tersebut. Pemerintah atau raja seringkali mempergunakan nama Islam untuk 
membenarkan tujuan pribadi mereka ataupun membuang aspek-aspek lain dari 
nilai-nilai yang terkandung di dalam Islam tentunya yang tidak bersesuaian 
dengan kemauan maupun pola hidup mereka yang serba mewah. Dari sanalah 
sejarah mulai merekam jejak semangat kebangkitan, purifikasi, keteguhan dan 
militansi dari kalangan umat Islam yang menghendaki nilai-nilai Islam yang 
sebenarnya. Usaha ini terus berkembang dan meluas ke seluruh dunia Muslim 
yang begitu bersemangat dalam memulihkan nilai-nilai asasi yang termaktub 
dalam pesan sakral dan orisinal yang dihadirkan Rasul. Di sini tampak, jelas 
bahwa awal mula kelahiran sufi adalah adanya usaha untuk menegakkan dan 
                                                          
36 Ibid., viii. 

































menjunjung nilai-nilai asasi dalam Islam. Oleh karena itu, bagaimana pun juga, 
tasawuf dan Islam sejatinya merupakan satu kesatuan yang tidak terpisahkan.37 
Terjadinya kebangkitan sufisme pada era kontemporer dan globalisasi ini 
merupakan fenomena yang sangat menarik untuk dikaji. Fenomena kebangkitan 
semacam ini tidak terjadi di Indonesia saja, namun dapat dijumpai hampir di 
seluruh belahan dunia Muslim, baik negara-negara di mana Islam mulai tumbuh 
berkembang maupun di pelbagai wilayah diaspora Muslim di belahan dunia Barat. 
Kenyataan semacam ini tentunya menjadi anomali dari pendapat mayoritas 
cendekiawan Barat yang meramalkan bahwa tasawuf dengan ciri aksetisismenya 
mampu bertahan dari terjangan globalisasi dan modernisasi yang berjalan secara 
massive.38 Gejala kebangkitan tasawuf di era kontemporer yang terjadi, khususnya 
di Indonesia akhir-akhir ini justru menunjukkan sebaliknya, bahwa gejala 
kebangkitan ini merupakan respons kaum sufi terhadap perkembangan modernitas 
dan globalisasi yang semakin kering dari nilai-nilai spiritual.39 Hal ini senada 
dengan pendapat Rene Guenon yang dikutip Yunasril Ali dalam Sufisme dan 
Pluralisme, nama yang disebut pertama mensinyalir terjadinya the crisis of the 
modern world, yaitu satu rangkaian krisis di era dunia modern.40 Dalam karya 
yang sama, Guenon melihat ada pelbagai sebab di balik terjadinya krisis di era 
dunia modern. Di sini ia menyebutkan, di antara beberapa sebab tersebut meliputi: 
                                                          
37 Ibid., ix. 
38 Azyumardi Azra, kata pengantar “Sufisme dan ‘yang Modern’“, Martin van Bruinessen et al. 
(ed), Urban Sufism (Jakarta: Rajawali Pers, 2008), v.  
39 Tasmuji, “Absurditas Manusia Modern dan Kebangkitan Spiritualitas Perkotaan” Jurnal 
Penelitian Ilmu-Ilmu Keislaman, vol. 18, no. 2 (Surabaya: Lembaga Penelitian, IAIN Sunan 
Ampel, 2013), 45.  
40 Rene Guenon, The Crisis of Modern World, terj. Marco Pallis et al. (New York: Shopia 
Perennis, 1996), 1-6. 

































clash peradaban antara dunia Timur dan Barat; berkembangnya ilmu pengetahuan 
spekulatif dan aksi yang menyertainya; lahirnya kelompok penjunjung kemapanan 
tradisi bersamaan dengan kemunculan kelompok kontra tradisi (antitradisi) dan 
klasifikasi ilmu menjadi suci dan profan.41 
Terlepas dari itu, krisis dunia modern ini tampaknya bersumber dari akar 
sejarah filosofis peradaban modern itu sendiri. Akar sejarah yang berdiri di atas 
prinsip-prinsip filsafat positivistik-Materialistik-Hedonistik yang telah memutus 
hubungan matafisis-spiritual yang bersumber pada Tuhan (metafisika), untuk 
kemudian mengalihkannya pada benda-benda mati (fisik). Akhirnya, jiwa 
manusia tidak dapat lagi mengeruk energi dari sumbernya, sehingga jiwa mereka 
itu kehilangan energi spiritualnya.42 
Jika dirujuk menurut pendapat Martin van Bruinessen, maka akan 
ditemukan bahwa orang memasuki dunia tarekat dan semacam aliran-aliran 
kebatinan lainnya disebabkan keinginan mereka untuk mendapatkan rasa aman 
secara psikologis. Absennya rasa aman semacam ini berakibat secara langsung 
atas menjauh bahkan terputusnya segala ikatan tradisional primordial, yang 
berkaitan dengan nilai-nilai sosial masyarakat dengan keyakinan mereka, dampak 
lanjutannya melahirkan satu arus individualisasi, ketidaknyamanan serta 
berkembangnya dekadensi moral dan nilai-nilai dalam sosial kemasyarakatan 
lainnya.43 
Meskipun perkembangan dunia kesufian di era modern ini semakin ke 
arah yang dapat dinilai positif, tetapi masih banyak problematika yang dihadapai 
                                                          
41 Ali, Sufisme dan Pluralisme, 255. 
42 Ibid.  
43 Martin Van Bruinessen, Tarekat Naqsyabandiyah di Indonesia (Bandung: Mizan, 1996), 234. 

































ketika dikaitkan dengan masalah-masalah sosial, kebudayaan, apalagi ketika 
dihadapkan dengan masalah kenegaraan. Secara teoritis hubungan antara Islam 
dan negara modern tampak sangat problematik. Hingga sekarang masih banyak 
pandangan dan mazhab yang tidak mudah dipertemukan. Pada saat bersamaan, 
banyak darah telah tertumpah demi mewujudkan impian itu, sebut saja, “Negara 
Islam”. Sejarah modern tidak pernah sepi dari fenomena ini, termasuk negara 
Indonesia.44 
Kembali menengok sejarah perjuangan pergerakan kemerdekaan 
Indonesia, ada sekelompok umat Islam Indonesia yang masih belum puas dengan 
hasil perjuangan kemerdekaan tersebut, sehingga masih ada perjuangan dari 
kalangan umat Islam Indonesia ini yang menginginkan berdirinya Negara Islam 
Indonesia (NII). Dengan mengadakan Gerakan Darul Islam (DI) atau Tentara 
Islam Indonesia(TII) yang diproklamasikan oleh S.M. Kartosuwiryo pada Agustus 
1949, yang bercita-cita untuk mendirikan negara Islam Indonesia (NII).45 
Sebagian umat Islam Indonesia juga masih belum puas dengan keadaan 
yang ada sekarang ini; maka masih ada gerakan yang menginginkan berlakunya 
syariat Islam di Indonesia dan berdirinya Khilāfah Islāmīyah seperti yang 
upayakan oleh kelompok Hizbut Tahrir Indonesia (HTI).46 Dengan melihat 
fenomena-fenomena tersebut maka perdebatan tentang nasionalisme di Indonesia 
                                                          
44 As’ad Said Ali, Negara Pancasila: Jalan Keselamatan Berbangsa (Jakarta: Pustaka LP3ES 
Indonesia, 2009), 154. 
45 Noorhaidi Hasan, “Jalan Lain Menuju Demokrasi”, Ainur Rofiq al-Amin, Membongkar Proyek 
Khilafah ala Hizbut Tahrir di Indonesia (Yokyakarta: LKiS, 2012), ix. Said Aqil Siradj, Islam 
Sumber Inspirasi Budaya Nusantara: Menuju Masyarakat Mutamaddin (Jakarta: LTN NU, 2014), 
139. 
46 Ainur Rofiq al-Amin, Membongkar Proyek Khilafah ala Hizbut Tahrir di Indonesia 
(Yokyakarta: LKiS, 2012), 2. 

































dengan berbagai versi dan pendekatannya sampai saat ini tampaknya masih belum 
selesai. 
Problematika Islam dan kebangsaan semacam ini selalu direaktualisasi dan 
dikontekstualisasikan sesuai dengan persoalan bangsa dan keadaan yang sedang 
terjadi. Perjuangan kemerdekaan yang dilakukan oleh bangsa Indonesia sejak 
diproklamasikan oleh Ir. Soekarno dan Moh. Hatta pada 17 Agustus 1945, dan 
perdebatan tentang siapa yang lebih berhak terhadap penguasaan pada negara, 
selalu mengalami pasang surut. “Ada pengorbanan yang dinilai cukup besar dari 
umat Islam” pada waktu merumuskan dasar negara Indonesia, oleh panitia 
sembilan yang menghasilkan Piagam Jakarta.47 Hilangnya tujuh kata dari hasil 
rumusan Piagam Jakarta itu dimaknai sebagai kekalahan umat Islam. Sehingga 
setelah proklamasi kemerdekaan bangsa Indonesia itu, ada gerakan-gerakan umat 
Islam yang dianggap “merongrong” kedaulatan negara Indonesia seperti Gerakan 
DI/TII, Permesta dan yang lainnya, sehingga menimbulkan anggapan bahwa 
dalam umat Islam sendiri seakan-akan mengalami krisis nasionalisme. 
Pasca jatuhnya era Orde Baru, di Indonesia banyak bermunculan partai 
politik maupun organisasi kemasyarakatan Islam yang dinilai telah 
memvisualisasikan citra Islam Islam yang galak, pemarah, mudah tersinggung 
serta intoleran dan sebagainya. Setiap partai politik maupun organisasi 
kemasyarakatan yang mengatasnamakan Islam seakan-akan saling terus berpacu 
satu sama lain guna memunculkan bahwa Islam yang mereka bawalah yang paling 
benar serta merekalah orang yang paling gencar berlaga dalam memperjuangkan 
                                                          
47 Endang Saifuddin Anshari, Piagam Jakarta 22 Juni 1945 dan Sejarah Konsensus Nasional 
Antara Nasionalis Islami dan Nasionalis Sekuler tentang Dasar Negara Republik Indonesia 1945-
1959 (Jakarta: Rajawali, 1986), 45.  

































Islam. Ormas-ormas ini disebutkan oleh Ahmad Gaus A.F. dalam karyanya 
“Islam Progresif: Wacana Pasca Arus Utama (Peta pemikiran dan Gerakan Islam 
di Indonesia)”, mencakup beberapa, di antaranya: Front Pembela Islam (FPI), 
Hizbut Tahrir Indoesia (HTI), Ikhwanul Muslimin Indonesia (IMI), Laskar Jihad 
(LJ) dan Majelis Mujahidin Indonesia (MMI).48 Dengan masih adanya ormas-
ormas Islam yang bertipologi tersebut, Indonesia kerap kali dituduh sebagai 
sarangnya kaum yang mendukung terorisme. Kelompok-kelompok tersebut 
menampilkan wajah “Islam” yang keras, mudah marah apabila ada orang yang 
menyinggung Islam, antitoleransi, eksklusif dan sebagainya.  
Padahal Islam Indonesia dari dulu dikenal dengan Islam sufistik (penuh 
akan kedamaian), baik yang dikembangkan oleh para ulama sufi maupun jaringan 
tarekat di mana Islam sufistik lebih menampakkan wajah Islam yang toleran, 
bersahabat, damai. Wajah Islam yang ditampilkan oleh Islam semacam ini adalah 
wajah Islam yang dinilai inklusif, santun, toleran, cinta damai dan selalu siap 
sedia untuk hidup berdampingan dengan siapa pun walaupun berbeda keyakinan, 
serta mau saling bertoleransi dan berbagi ruang kebenaran yang berbeda. Hal 
inilah tampaknya yang mencorong Stephen Sulaiman Schwartz melalui karyanya 
The Two Faces of Islam untuk menyuguhkan gambaran tentang sosok wajah 
dunia Islam dengan dua tipologi wajah Islam, yang digambarkan secara 
provokatif melalui kacamata pendekatan sosio-kultural. Kedua wajah Islam 
                                                          
48 Ahmad Gaus AF., “Islam Progresif: Wacana Pasca Arus Utama (Peta pemikiran dan Gerakan 
Islam di Indonesia)”, Tashwirul Afkar, vol. 22 (tahun 2007), 106. 

































tersebut diposisikan saling berlawanan satu sama lain dan saling klaim sebagai 
manifestasi nilai-nilai yang diajarkan Islam yang sesungguhnya.49 
Terlepas dari itu, Ṣiddīqīyah adalah bagian gerakan sufistik yang tidak 
semata-mata membicarakan pelbagai persoalan yang berkonotasi ukhrāwī dan 
mengedepankan unsur-unsur essoteris manusia. Ia tampak berusaha menyuguhkan 
satu bangun kesadaran tentang pentingnya konsep berbangsa dan bernegara yang 
tidak melulu harus bernama Islam. Apa yang diinginkan Ṣiddīqīyah adalah 
persoalan berbangsa dan negara dalam bentuk nation-state yang tidak perlu 
menyebutkan Islam sebagai dasar negaranya, tetapi tetap mempertahankan nilai-
nilai keislaman dalam implementasi konsep-konsep dasar dalam berbangsa dan 
bernegara. Lebih dari itu, mereka mensinyalir adanya usaha merubah landasan 
dasar negara Indonesia yang mencoba mengembalikan tujuh kata dalam Piagam 
Jakarta yang telah dihapus sebagai Pancasila sila pertama sejatinya merupakan 
usaha untuk memaksakan Islam. Pemaksaan ini menurut mereka sejatinya akan 
menempatkan banyak dari umat Islam di Indonesia sendiri yang akan mengalami 
pergeseran orientasi beragama, dari yang seharusnya berorientasi rida Allāh 
menjadi keterpaksaan karena kewajiban negara. Artinya akan terjadi satu 
pergeseran dari niat dari ukhrāwī menjadi persoalan duniawi yang ditetapkan dan 
dijadikan kewajiban untuk dibuktikan dalam pengamalan di dalam sosio kultural 
sehari-hari.50  
                                                          
49 Stephen Sulaiman Schwartz, Dua wajah Islam, Moderatisme Vs Fundamentalisme dalam 
Wacana Global, terj. Hodri Ariev (T.t: Blantika & The WAHID Institute, 2007), xi. 
50 Pembuktian itu dapat berupa amalan ritual (ada amalan-amalan khusus yang dilakukan pada 
tanggal 17 Agustus dan setelahnya setiap tahun dan bentuk-bentuk amalan sosial berupa 
Pembangunan rumah layak huni serta bantuan dan santunan lainnya yang dilakukan oleh para 
pengikut tarekat Ṣiddīqīyah. Muchtarulloh al-Mujtaba, Do’a Wirid: Nikmat Kemerdekaan Bangsa 

































Terlepas dari ada tidaknya usaha Ṣiddīqīyah untuk berlindung di bawah 
naungan partai penguasa di era Orde Baru, apa yang didakwahkan patut 
diapresiasi. Setidaknya dari segi konsistensi ajaran mereka tentang perlunya sikap 
nasionalisme bagi seluruh bangsa Indonesia. Meskipun ajaran cinta tanah air 
secara umum dinilai tidak memiliki landasan hukum syariat dalam Islam,51 
Ṣiddīqīyah tampaknya berani mengambil kesimpulan berbeda. Persoalan politik 
yang umumnya dipandang oleh ahli tasawuf sebagai salah satu penyebab ḥijāb 
hati yang mencegah dari keterrhubungan dengan Tuhan,52namun ijtihād politik 
sebagaimana dijelaskan sebelumnya tetap dilakukan, diperjuangan dan diikuti 
oleh mursyid dan seluruh pengikut tarekat Ṣiddīqīyah melalui pelbagai 
argumentasi yang mereka ajukan.53 Dengan menekankan pentingnya cinta tanah 
air, sebagai salah satu inti ajaran yang mereka dakwahkan, tarekat Ṣiddīqīyah 
tampaknya berusaha mengangkat satu arus barus dalam bertasawuf, atau paling 
tidak berusaha meninjau kembali akan adanya relasi yang mendasar antara 
tasawuf dalam Islam dan nasionalisme di Indonesia.  
 
2. Diferensiasi Struktural-Fungsional Sīddīqīyah 
Sebagai entitas sosial, tarekat tidak dapat menghindarkan diri dari problem 
sosial-politik. Hal itu karena penguatan kelembagaan tarekat berpotensi menjadi 
wadah penampung aspirasi para murid dan masyarakat sekitar yang secara massal 
                                                                                                                                                               
Indonesia dan Berdirinya Negara Kesatuan Republik Indonesia, (Jombang: 21 Juni 1978 ditulis 
ulang 9 Ramadan 1435 H/7 Juli 2014 M), 8-16. 
51 Zaenu Zuhdi, “Afiliasi Mazhab Fiqh Tarekat Shiddiqiyyah di Jombang”, Marāji’, vol. 1, no. 1 
(September, 2014), 21.  
52 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 2006), 56. 
53 Zuhdi, “Afiliasi Mazhab”, 32. 

































ingin melawan ketidakadilan, penguasa despotik, dan berbagai bentuk penindasan. 
Sementara itu, tarekat sendiri adalah mengajarkan keharmonisan, kesejahteraan, 
dan kebahagiaan lahir batin. Dengan demikian, tarekat tidak dapat menutup mata 
untuk tidak merespons fenomena seperti itu. Melalui potensi sosial yang 
dimilikinya, seperti tingkat kebersamaan, ketaatan pada mursyid sekaligus 
pimpinan spiritual, maka tarekat menjelma menjasi satu institusi berpotensi untuk 
berubah menjelma sebagai satu gerakan sosial, baik pro maupun kontra terhadap 
realitas pemetitahan dan politik yang dinilai tidak mencerminkan keadilan.54 
Bahkan dalam suatu kasus, terdapat tarekat yang secara formal bercita-cita dan 
bergerak mendirikan sebuah sistem pemerintahan sendiri dalam kerangka 
menguatkan eksistensinya dan memperlancar perkembangannya sebagaimana 
terjadi pada tarekat Tijānīyah di Afrika, yang telah berhasil mendirikan 
pemerintahan lokal di Sinegal, Nigeria dan juga Futajalun.55 
Kasus yang sama terjadi pada tarekat Sanūsīyah yang berhasil mendirikan 
kerajaan sufi yang suprateokratik di Cyrenaica. Bangunan institusi kekuasaan 
tarekat ini bertumpu pada sistem zawīyah.56 Sejarah telah membuktikan bahwa 
sepanjang abad ke-18 sampai ke-20 M., tarekat sebagai institusi sosio-religius 
                                                          
54 Meminjam istilah Ajid Thohir, bahwa tarekat dari sisi institusional dapat berevolusi organis dari 
sebuah sistem sosial-organik menjadi sistem religio-politik. Lebih jelas dapat diperiksa, Ajid 
Thohir, Gerakan Politik Kaum Tarekat; Telaah Histories Gerakan Politik Antikolonialisme 
Tarekat Qadiriyyah-Naqsyabandiyyah di Pulau Jawa (Bandung: Pustaka Hidayah, 2002), 34. 
55 Perlu diingat bahwa tidak semua kelompokkomunitas penganut Tijaniyah menggunakan 
pendekatan militer dan kekuatan politik dalam menyebarkan ajarannya. Namun perlu dicatat, 
bahwa ketika Tijaniyah ini dipelopori seorang Shaykh yang dikenal dengan Hajji ‘Umar yang 
karena karakternya yang tegas dan pemberani, maka institusi tarekat dengan mudah ditransformir 
menjadi gerakan milisi dan konquesi. Namun karena kesan kekerasan dari pendekatan dakwahnya 
itu maka beberapa wilayah yang telah diduduki tidak lama menjadi lepas karena muncul fanatisme 
kesukuan dan nasionalisme, dan apalagi didukung oleh ekspansi Perancis yang sedang melebarkan 
hasrat kolonisasi wilayah Afrika. Thomas W. Arnold, al-Dawah ilā al-Islām,: Buḥūth fī Tārīkh 
Nashr al-‘Aqīdah al-Islāmīyah (T.t.: Maktabah a- Nahḍah al-Miṣrīyah, 1970), 367 
56 Nicola A. Ziadeh, Tareqat Sanusiyyah; Penggerak Pembaharuan Islam, terj. Machnun Husein 
(Jakarta: Sriguntuing, 2001), 200-209. 

































menunjukkan fungsi politiknya. Ia menjadi wadah penampung aspirasi 
masyarakat yang selanjutnya menjadi wahana gerakan perlawanan atas 
ketidakadilan dan penindasan, baik yang dilakukan oleh penguasa muslim sendiri 
maupun oleh bangsa-bangsa penjajah Barat. Hal ini tidak saja di negara-negara 
pusat tarekat, tetapi menjadi fenomena universal di seluruh negeri Islam.  
Sebagai contoh di luar Nusantara adalah: gerakan tarekat Tījānīyah di 
Turki yang melakukan oposisi menentang program sekularisasi Kemalis. Ada juga 
tarekat Qadīrīyah di Nigeria Utara yang dipimpin Syekh Uthmān Fobio (w. 1817 
M.) yang berhasil melawan dan menggulingkan rezim Habe, karena dinilai tidak 
berhasil menjalankan pemerintahan berdasarkan Islam dengan banyak melakukan 
penindasan, ketidakadilan, korupsi menjadi-jadi,57 dan masih banyak lagi.  
Gerakan politik tarekat seperti di atas tampaknya terarah pada penguasa 
Muslim sendiri. Adapun yang ditujukan terhadap penguasa non-muslim sebagai 
penjajah adalah seperti: gerakan tarekat Tsemani yang mengangkat senjata 
melawan penjajahan Inggris di Sudan. Gerakan tarekat Naqshābandīyah yang 
dipimpin Syekh Walī Allāh melawan dominasi Inggris di India. Gerakan tarekat 
Sanūsīyah di Libya yang berjuang mengusir ekspansi Prancis dan juga Itali, serta 
mempertahankan tanah air umat Islam,58 dan lain-lain yang jika di daftar akan 
terlalu banyak untuk disebutkan di sini.  
Sedangkan kasus di Nusantara sendiri, termasuk di Jawa, adalah cukup 
banyak, misalnya: Gerakan petani Banten pada tahun 1888 M. Gerakan ini 
bermula dari ketidakpuasan para petani atas pembebanan pajak yang sangat berat 
                                                          
57 Syeikh Fadhlalla Haeri, Jenjang-jenjang Sufisme (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), 164 -165. 
58 Tentang gerakan tarekat ini secara rinci dapat dibaca, Ziadeh, Tariqat Sanusiyyah, 104-105. 

































dari pemerintah Belanda, dan berikutnya menguat karena suntikan sentimen 
keagamaan di bawah naungan tarekat Qadīrīyah wa Naqshābandīyah, yang pada 
klimaksnya mampu membakar semangat rakyat untuk melawan penjajah tersebut. 
Kasus ini tepatnya terjadi pada tanggal 9 Juli 1888 M.59 Gerakan tarekat 
Qadīrīyah wa Naqshābandīyah di Blitar, pemberontakan kaum tarekat Qadīrīyah 
wa Naqshābandīyah di Bogor, Garut, Cianjur, Cirebon, Sidoarjo, dan lain-lain 
yang kesemuanya adalah bertema menentang kekejaman Belanda.60 
Salah satu gerakan perlawanan politik praktis yang dilakukan di bawah 
metode model tarekat adalah gerakan Menteng di Palembang. Gerakan ini 
walaupun tidak secara formal di bawah institusi tarekat tertentu namun dapat 
diketahui dari data yang ditemukan bahwa para pejuang gerakan pembela tanah 
air tersebut mengikuti aliran Tarekat Sammānīyah. Perlawanan terhadap Belanda 
yang mencoba menaklukkan Menteng ini dilakukan diawali dengan mengamalkan 
zikr, ḥizb dan do’a hingga mencapai fanā’ (ekstase). Dalam kondisi ekstase ini 
diperoleh semangat dan keberanian yang luar biasa sehingga mereka mampu 
mengusir pendudukan Belanda.61  
Termasuk gerakan tarekat yang tidak mudah dilupakan jasanya dalam 
melawan Belanda adalah gerakan tarekat Khalwātīyah di Banten yang dipimpin 
oleh Yusuf Tajul Khalwati pada tahun 1682 M.62 Semua gerakan perlawanan 
tarekat di atas jelas menunjukkan peran politik tarekat yang intens untuk 
                                                          
59 Tentang jalannya pemberontakan dan analisisnya dapat dibaca, Kartono Kartodirdjo, 
Pemberontakan Petani di Banten 1888 (Jakarta: Pustaka Jaya, 1984), 257 – 282. 
60 Thohir, Gerakan Politik Kaum Tarekat,155. Husnul Aqib Suminto, Suminto, Husnul Aqib. 
Politik Islam Hindia Belanda, Het Kantoor Voor Inlandsche Zaken (Jakarta: LP3ES, 1985), 64-77. 
61 Martin Van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat (Bandung: Mizan, 1999),331. 
62 Ibid., 332. 

































mewujudkan kehidupan ideal yang didambakan. Dengan demikian, dapat 
diketahui, bahwa tarekat yang semula merupakan asosiasi spiritual yang bersahaja 
dapat berevolusi secara organik baik struktural maupun fungsional menjadi 
organisasi yang dinamik dan fleksibel yang aktual dalam kehidupan praksis 
dengan peran-perannya yang bervariasi.  
Dari kasus gerakan yang ditampilkan tarekat sebagaimana di atas baik 
bersifat keagamaan (baca: dakwah Islamiyah), sosial, ekonomi, maupun politik 
dan militer, kiranya menjadi data yang dapat menunjukkan bahwa tarekat mampu 
tampil sebagai wahana gerakan sosial yang efektif, walaupun dari sisi dinamika 
intelektual keislaman terdapat berbagai pihak yang menuduhnya sebagai 
fenomena kejumudan intelektual.63  
Dari penjabaran di atas tampaknya telah terjadi satu proses transformasi 
institusional-fungsional tarekat sebagaimana tersebut sebelumnya. Apa yang 
diperlihatkan oleh Siddīqīyah tampak berbeda dari beberapa usaha yang dilakukan 
oleh beberapa aliran tarekat disebut di atas. Dalam kaca mata Herbert Spencer, 
filosof sosial yang dikenal sebagai Darwinisme sosial, mensinyalir, bahwa untuk 
bisa bertahan dan eksis, kelompok organisasi sosial menghadapi dua tantangan, 
yaitu internal dan eksternal. Tantangan internal adalah terkait dengan potensi 
organisasi itu sendiri untuk berevolusi secara struktural dan fungsional. 
Sedangkan ekternal adalah berupa lingkungan tempat organisasi berada yang 
                                                          
63 Fenomena kejumudan intelektual-keislaman (terutama dalam bidang pemikiran esoterisme 
Islam) yang disebabkan oleh menguatnya tarekat sebagai institusi sufisme adalah karena, pertama, 
dalam tarekat tertanam tradisi kultus individu; kedua, kultus tersebut berakibat munculnya tradisi 
taqlid disebabkan karena murid harus bersikap pasrah (bi lairadah) di hadapan gurushaykh. 
Bandingkan, Amin Abdullah, Studi Agama: Normativitas atau Historisitas? (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2002), 165 

































berupa organisasi-organisasi atau kelompok sosial yang lain. Dalam menghadapi 
lingkungan eksternal, kelompok organisasi harus mampu menyesuaikan diri 
dengan baik, serta mampu mengatur strategi untuk bersaing menghadapi 
kelompok lain. Dalam hal ini, Spencer menegaskan, bahwa organisasi yang tidak 
mampu menyesuaikan diri, beradaptasi dengan lingkungannya, serta tidak 
memiliki strategi bersaing dengan baik dapat dipastikan akan lenyap.64 
Tarekat Ṣiddīqīyah sebagai sebuah organisme sosio-religius, tidak dapat 
dikecualikan dari aksioma Spencer di atas, dan ia pasti menghadapi tantangan 
bagi kelestariannya, baik internal maupun eksternal. Dalam sejarah perkembangan 
tarekat-tarekat, terdapat banyak tarekat yang sudah tidak eksis lagi di era 
sekarang, misalnya, antara lain tarekat yang dinisbatkan pada Ibn Sab‘īn dan 
tarekat Busṭāmīyah.65 
Tarekat-tarekat yang sudah lenyap itu dimungkinkan karena sudah tidak 
lagi mendapat respons dari masyarakat peminatnya, mungkin karena ide-ide 
sufistik yang didakwahkan sudah tidak lagi diterima oleh masyarakat, dalam arti, 
tidak dapat beradaptasi dengan lingkungan. Dimungkinkan juga tidak mampu 
menghadapi kelompok-kelompok lain yang menentang tarekat tersebut. Tarekat 
yang secara institusional telah bubar, namun secara ideologis-sufistik masih 
                                                          
64 Scott Gordon, The History and Philosophy of Social Science (New York: Routledge, 1991), 427. 
65 Tarekat ini, dalam kategori induk tarekat, termasuk aliran tarekat Khurrasan (Persia). Tarekat 
dimaksud berkembang ke berbagai wilayah dengan nama-nama yang berubah, misalnya Tarekat 
Yasaviyah, Tarekat Khawajaghaniyah. Yasaviyah berkembang di Turki dengan nama baru 
(Bektasyiah). Sementara, Tarekat Khawajaghan berkembang menjadi Tarekat Naqshabandiyah 
yang didirikan oleh Baha’ al-Din al-‘Uwaysi al-Bukhari an Naqshabandi (w. tahun 1389 M.) di 
Turkistan. Naqshabandiyah pun berkembang ke berbagai wilayah, seperti Anatolia-Turki, India, 
dan juga Indonesia dengan nama-nama yang baru semisal Khalidiyah, Mujaddadiyah, dan 
Ahsaniyah. Terkait dengan ini, Tarekat Siddiqiyah yang disebutkan dalam kitab Tanwir al-Qulub 
barangkali dapat dikategori sebagai tarekat yang tidak ada lagi, namun menurut klaim Muchtar 
Mu‘thi, tarekat tersebut masih ada, yaitu sebagai mana berpusat di Losari, Ploso, Jombang. 
Trimingham, Sufi Order, 58. 

































hidup, akan berpotensi timbul kembali dalam bentuk tarekat revivalis. Tarekat 
revivalis ini banyak terjadi dalam sejarah tarekat dalam dua bentuk: Pertama, 
revivalis formal, yaitu suatu tarekat yang muncul sebagai representasi tarekat lama 
yang telah hilang. Tarekat seperti ini biasanya mengambil nama yang sama 
dengan tarekat lama. Oleh sebab itu, tarekat revivalis model ini dikatakan sebagai 
tarekat lama yang dihidupkan kembali. Termasuk dalam kategori ini adalah 
tarekat Siddīqīyah. Kedua, revivalis substansial, yaitu suatu tarekat yang muncul 
dengan nama baru, namun secara genealogis berafiliasi pada tarekat induk66 
tertentu karena terdapatnya hubungan doktrin sufistik yang sama.67 Contoh jenis 
revival ini adalah tarekat Khalwātīyah yang merupakan cabang atau dapat juga 
dikatakan turunan) dari tarekat Shadhīlīyah. Ada juga tarekat Sa‘dīyah yang 
menjadi cabang dari tarekat Rifā‘īyah.68 
Sebagai organisasi Islam yang berbasis dan berorientasi kesalehan, 
Tarekat Ṣiddīqīyah tidak luput dari tuntutan untuk dapat mengembangkan diri, 
karena sejak awal sudah berkiprah dalam pendidikan mental-spiritual, telah 
                                                          
66 Tarekat induk yang menjadi asal tarekat-tarekat yang bermunculan selanjutnya menurut para 
sarjana adalah Tarekat Qadiriyah yang didirikan oleh Shaykh ‘Abd al-Qadir al-Jilani (w. 561 H), 
Tarekat Rifa‘iyah yang dinisbatkan kepada Abu al- ‘Abbas Ahmad bin Abu al Hasan al-Rifa’i (w. 
541 H), Tarekat Suhrawardiyah yang dinisbatkan pada Shihab al- Dīn Abu al-Futuh Muhyi al-Din 
bin Hasan (w. 687 H), Tarekat Shaziliyah yang dinisbatkan pada Abu al- Hasan al-Shadhili (w, 
656 H), Tarekat Mawlawiyah yang dinisbatkan pada Jalal al-Din al-Rumi (w. 672 H), Tarekat 
Naqshabandiyyah yang didirikan oleh Muhammad Baha’ al-Din al-Naqshabandiyah (w. 791 H). 
Mani‘ b. Hammad al-Juhani, al Mawsū‘ah al Muyassarah, vol. 1, 264 – 291. 
67 Pola-Pola relasional-genealogis tarekat-tarekat seperti ini memang terjadi pada periodefase 
ta’ifah (sebelumnya menurut Spencer adalah fase Khanqah dan Tariqah), yaitu suatu fase 
terbentuknya dasar-dasar baru dalam transmisi tarekat di mana terjadi percabangan-percabangan 
tarekat menjadi beberapa aliran mazhab kelompok yang mengafiliasikan diri ke dalam sebuah wali 
kutub (qutb al-awliyā’). Fase ini terjadi pada akhir abad ke-5 M., masa berdirinya kesultana 
‘Uhmani di mana tradisi bay’ah menjadi terlembagakan sebagai entry point penguatan 
institusional tarekat. Periksa, Harun Nasution, Falsafah dan Misticisme dalam Islam (Jakarta: 
Bulan Bintang, 1983), 103-105. 
68 Tawfīq al-Tawil, al-Tasawwuf fī Miṣr Ibana al-‘Aṣr al-‘Uthmānī (Kairo: al-Hay’ah al-Misriyah 
al-‘Ammahli al-Kitab, 1988), 38 – 40. 

































memosisikan diri sebagai benteng nasionalisme Indonesia. Oleh sebab itu, pada 
satu sisi, tarekat ini dituntut untuk dapat mengembangkan institusi menyangkut 
struktur dan fungsinya sehingga mampu bergerak di segala aspek kehidupan demi 
kejayaan Islam itu sendiri.  
Dalam catatan sejarah dijelaskan, bahwa Ṣiddīqīyah telah menjalani 
beragam aktivitas dan gerakan dengan strategi tertentu yang menyebabkan 
keberadaannya menjadi terlindungi. Ada kalanya ia memilih pendekatan kultural 
dengan mengembangkan beragam wacana dan tema gerakan.69 Pendekatan ini 
berpeluang menciptakan produk budaya sinkretik, melalui ajaran-ajaran dasarnya. 
Oleh karenanya, nilai-nilai spiritual Islam dapat menembus akar-akar budaya 
setempat dan pendekatan ini membuat ajaran Ṣiddīqīyah secara kultural dapat 
bertahan dan diterima secara ramah oleh masyarakat setempat. Ada pula kalanya 
ia menggunakan pendekatan politik, sebagaimana pengalaman yang ditunjukkan 
olehnya dengan mendungkung partai Golongan Karya. 
Selain itu, jika dilihat dari sisi lain Ṣiddīqīyah telah merefleksikan 
pengalaman gerakannya untuk menemukan strategi yang pas dan tepat untuk 
kelangsungan eksistensinya dengan tidak menginstruksikan pengikutnya untuk 
mendukung salah satu partai politik pasca Reformasi. Tarekat Ṣiddīqīyah 
umumnya memilih strategi adaptionik terhadap kehidupan modern. Pimpinan 
tarekat tersebut Kiai Muhammad Muchtar Mu’thi mengintensifkan pelembagaan 
tarekat dalam kerangka memperkuat eksistensinya. Tantangan eksternal yang 
harus diwaspadai adalah munculnya kelompok-kelompok yang mengatasnamakan 
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Islam atau pun oknum-oknum pemerintahan pasca Reformasi yang ingin mencari 
keuntungan individu. Tindakan preventif tersebut sangat mengganggu Sīddīqīyah, 
sehingga minat dan semangat terbentuk dan dimanifestasikan untuk pembenahan 
internal dan infrastruktur tarekat. Pembenahan tradisi serta pengembangan 
suprastruktur digiatkan agar tersedia basis ideologi dan tradisi yang mapan untuk 
menjadi tarekat yang mandiri. Satu bidang yang paling utama dibenahi adalah 
“semangat berusaha” di bidang ekonomi yang dibarengi dengan mendirikan 
kongsi-kongsi perekonomian. Sektor pertanian dimantapkan dengan didirikan 
unit-unit usaha yang aktif menghasilkan pelbagai komoditas, seperti MAQO yaitu 
produksi air mineral kemasan, kerajinan dari bambu, mitra usaha sigaret keretek, 
produk the celup serta madu. Melimpahnya produk-produk tersebut mendorong 
dibukanya satu unit bantuan sosial kemanusiaan yang cukup stabil yang disebut 
DHIBRA, dengan salah satu produknya tabungan sosial Tajrin Naf’a.70 
Tarekat ini memiliki keunikan, bahwa di satu sisi, ia berorientasi 
konservatif karena didominasi oleh ideologi Morbout yang mempertahankan 
posisi pemimpin mereka sebagai guru suci yang harus ditaati secara total, namun 
di sisi berbeda, toleran dalam praktik-praktik keagamaan, serta sangat proaktif 
dalam kehidupan modern sembari gigih dalam mempertahankan nasionalisme 
Negara dan tradisi-tradisi Islam. Atas keunikannya itu, tarekat tersebut tampaknya 
mendapatkan penentangan keras dari kalangan muslim terpelajar modern yang 
cenderung berideologi fundamentalis. Namun demikian, tarekat ini dapat 
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bertahan, survive, karena dapat membangun pondasi ideologis-visioner berupa 
semangat dan vitalitas melakukan transformasi institusional dan kultural tarekat. 
Betapa tidak, tarekat ini sanggup beradaptasi dengan perubahan-perubahan situasi, 
yaitu menghadapi segala macam represi pada era Orde Baru maupun pasca 
reformasi, merespon secara adaptionik terhadap gerakan nasionalisme Indonesia, 
dan menyesuaikan diri dengan modernisasi perekonomian institusinya. Bahkan, 
dapat mengambil peluang-peluang aktif-adaptif pada proses penyebaran 
pemahaman tentang hakikat kemerdekaan dan perubahan situasi dari negeri 
jajahan menjadi negara merdeka.71 Dengan demikian, layak dicatat, bahwa 
Ṣiddīqīyah merepresentasikan profil tarekat yang memiliki strategi unik untuk 
bertahan dan eksis. Tarekat Ṣiddīqīyah tersebut sekaligus merepresentasikan 
tarekat yang mampu beradaptasi dengan situasi dan kondisi, serta tuntutan 
perkembangan dan perubahan yang terjadi.  
Hal ini tidak jauh berbeda dengan yang terjadi dengan dengan tarekat 
Sanūsīyah. Tarekat ini muncul di pertengahan awal abad ke-19 M. Ia didirikan 
oleh Muḥammad b. ‘Alī al-Sanūsī. Tarekat ini memulai gerakannya dengan 
membangun zawīyah dan pada akhirnya, mampu mengembangkan jati dirinya 
karena berhasil membangun tradisi intelektual yang tinggi dan mampu 
menafsirkan Islam bercorak lebih dinamis. Yang lebih penting lagi, bahwa dalam 
pengembangan diri, menghindari tradisi kekerasan dan pemaksaan, tetapi 
sebaliknya mengedepankan dinamika intelektual. Karena itu, tarekat tersebut 
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layak dikategorikan sebagai tarekat reformis yang membawa bendera neo-
sufisme. 
Deskripsi historis gerakan tarekat-tarekat di atas menunjukkan, bahwa 
tarekat, dalam rangka memperkokoh eksistensinya, mendinamisasi gerak evolusi 
institusionalnya dengan mengembangkan struktur internal organisasinya melalui 
deferensiasi struktural sesuai dengan kebutuhan-kebutuhan tertentu (fungsional) 
yang tujuannya adalah untuk memantapkan kualitas organisasi agar dapat 
menyesuaikan diri dengan situasi lingkungannya dan merespons tuntutan 
perkembangan zaman.  
Lebih dari itu, dalam kerangka berinteraksi dengan kelompok-kelompok 
lain, ordo tarekat menyiapkan diri untuk bersaing memperebutkan peluang hidup 
dan kelangsungannya. Dalam konteks ini, tampaknya, tarekat bukanlah 
merupakan fenomena tunggal dan sederhana, tetapi memiliki suprastruktur yang 
kompleks terkait dengan ideologi dan aliran-aliran sufistik yang mendasari tarekat 
tersebut, sehingga dalam realitasnya terdapat tarekat-tarekat yang berbeda dalam 
ideologi sufistiknya yang dapat saja menjurus pada suatu sikap egoisme teologis 
dalam bentuk truth claim. Oleh karena itu, dalam interaksi antartarekat, bukan 
tidak mungkin, kalau terjadi perselisihan yang bersifat sosiologis, yakni saling 






































3. Nasionalisasi sebagai Profanisasi Sakralitas Tarekat 
Jika merujuk buku Nationalism and Revolution In Indonesia karya George 
McTurnan Kahin, ada tiga hal terpenting di balik wujud keutuhan prinsip moral 
dan etika bangsa dalam kehidupan bernegara. Ketiga hal tersebut meliputi: agama, 
gerakan anti penjajahan dan Bahasa. Di Indonesia faktor pertama diduduki oleh 
agama Islam yang dipercaya oleh jumlah terbanyak penduduk Indonesia. Hal ini 
menjadi faktor dominan yang mampu mengangkat motivasi para penduduk untuk 
memperjuangkan dan menjaga eksistensi Negara kesatuan. Faktor kedua dihuni 
oleh ajaran gerakan anti penjajahan yang digaungkan oleh Islam. Lebih dari 
sekadar kepercayaan Islam yang telah tersebar luas di Indonesia juga 
mendakwahkan bahwa antipenjajahan adalah satu sikap yang harus dimiliki oleh 
seorang Muslim sejati. Muslim harus selalu menolak sikap, perilaku, perbuatan, 
perkataan bahkan segala macam pemikiran tentang penjajahan. Poin kedua ini 
juga turut memicu semangat para pejuang, terlebih lagi dengan adanya konsep 
jihād sebagai salah satu ajaran yang dipegang teguh oleh Islam. Faktor terakhir 
adalah Bahasa. Bahasa yang dimaksud Kahin adalah hadirnya Bahasa Melayu 
dipergunakan oleh mayoritas penduduk Indonesia, meskipun mereka berasal dari 
latar belakang sangat beragam, baik itu suku, Bahasa, budaya dan komunitas. 
Bahkan Bahasa oleh Kahin disebut sebagai terrible psychological weapon… 
which to express their common national aspirations (senjata pelecut semangat 

































kejiwaan yang sangat ampuh… yang mampu menghadirkan aspirasi nasionalisme 
yang membara).72 
Ketiga faktor di atas menghasilkan kesimpulan yang saling terkait satu 
sama lain. Setidaknya poin paling penting yang kita dapati bahwa posisi yang 
dominan dari seorang tokoh Muslim di tengah lingkungan sosio-historisnya, 
Posisi ini didukung dengan hadirnya Bahasa Melayu yang mengikat persatuan 
mereka melalui komunikasi yang baik. Untuk menyebut contoh, barang kali yang 
paling kentara adalah terjadinya relasi timbal balik antara seorang guru dan murid 
di surau, atau yang dewasa ini disebut sebagai pondok pesantren. Contoh dari 
adanya komunikasi ini adalah bagaimana syekh Abdul Rauf al-Singkili di Aceh 
mampu berkomunikasi dengan lancar dengan muridnya, syekh Abdul Muhyi. 
Menurut dokumentasi sejarah yang diperoleh Tommy Christomy dalam Signs of 
the Wali: Narratives at the Sacred Sites in Pamijahan, West Java komunikasi 
mereka berdua dapat terjalin dengan baik berkat hadirnya Bahasa Melayu sebagai 
wasilahnya.73 Keterpanggilan kedua tokoh sufi tersebut tentunya sangat berperan 
serta dalam mendukung nasionalisme kenegaraan, utamanya sebagai akibat dari 
konsep penjajahan yang dirumuskan dalam Perjanjian Tordesilas (1494). 
Perjanjian tersebut merupakan sebagai perjanjian yang diciptakan oleh Portugis 
dan Spanyol. Kedua bangsa ini beranggapan bahwa bangsa-bangsa di luar negara 
Gereja adalah barbar atau biadab.74 
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Selain itu, negara di luar negara Gereja dinilai sebagai wilayah yang tidak 
bertuan atau terra nulius. Berangkat dari pandangan yang demikian ini, Portugis 
dan Spanyol dengan restu Paus Alexander VI mencoba membagi dunia menjadi 
timur untuk Portugis dan barat untuk Spanyol. Serta bangsa-bangsa pada kedua 
belahan dunia akan dikatolikkan. Tantangan yang demikian ini meningkatkan 
cakrawala garapan para Walisongo dan pemimpin tarekat berpartisipasi aktif 
dalam pengorganisasian militer guna menegakkan kedaulatan kekuasaan politik 
Islam di Demak, Aceh dan Maluku. Prosesnya dilaksanakan setelah kondisi 
Indonesia terjepit dari dua posisi: Sunda Kelapa oleh Portugis, dan Ma’man Allāh 
(Manila) ibu kota kesultanan Sulu diduduki oleh Spanyol.75 
Karakter gerakan tarekat yang melibatkan sistem pengorganisasian militer 
dalam melawan penjajahan, bersambung pada abad selanjutnya. Menjawab 
datangnya gelombang penjajahan baru, dari kalangan Protestan. Pembaruan 
agama Protestan di Eropa berkelanjutan berubah menjadi Pergerakan Nasional. 
Dengan pengertian sebagai gerakan pembebasan Eropa dari penjajahan Katolik. 
Dengan demikian ciri gerakan nasional di Eropa anticlerical. Namun di sisi lain, 
kerajaan-kerajaan Protestan yang telah memerdekakan dirinya, berbalik menjadi 
penjajah pula, berlomba mencari daerah jajahan baru di Asia dan Afrika serta 
Amerika.76 
Belanda dan Inggris sebagai kerajaan Protestan, berusaha menjadikan 
Indonesia sebagai daerah jajahannya. Kedatangan kedua bangsa ini, menambah 
beban perjuangan mempertahankan kemerdekaan. Terlebih lagi, perang agama 
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Katolik-Protestan di Eropa (1610-1648) dikembangkan di Asia-Afrika, dan 
termasuk Asia Tenggara. Akibatnya timbullah perang agama segitiga antara 
Katolik melawan Protestan, dengan Islam di Indonesia sebagai agama Pribumi, 
yang terancam oleh Katolik dan Protestan yang menggunakan sistem 
pengembangan agamanya melaui perang.77 Terlepas dari itu, sebelum kedatangan 
gelombang bangsa Eropa, perbedaan keyakinan agama tidak pernah 
dipertentangkan. Apalagi saling berperang karena tidak seagama. 
Terlepas dari itu, dalam Islam dikenal dua terminologi yang mendekati 
konsep negara-bangsa, yaitu kosa-kata millah dan ummah, yang berarti 
masyarakat. Akan tetapi istilah tersebut lebih mengacu pada kelompok sosio-
religius bukan kepada masyarakat politik. Pada pihak lain, konsep negara-bangsa 
mengacu atas kriteria etnisitas, kultul, bahasa, dan wilayah serta mengabaikan 
unsur religius. Sedang pada tataran institusional, konsep negara-bangsa 
berbenturan dengan konsep Khilāfah atau “Pan-Islamisme”.78  
Nasionalisme dunia Islam, jika diruntut dari sejarah negara-negara 
muslim, dapat dilihat dari sejarah negara-negara muslim yang telah terlebih 
dahulu bersentuhan dengan masyarakat dan negara Eropa. Dalam realitas sejarah, 
tidak semua ide dan model nasionalisme yang ada di Eropa dapat diterima oleh 
masyarakat Islam, namun juga tidak dijumpai negara dan pemikir muslim yang 
secara terang-terangan menentang dan menempatkan dirinya pada posisi yang 
antagonistik terhadap Eropa.  
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Perkembangan selanjutnya, terdapat terdapat suatu gerakan Islam yang 
patut menjadi perhatian tersendiri dalam merespons konsep nasionalisme, yaitu 
Pan-Islamisme. Sebenarnya, ia adalah sebuah bentuk gerakan menentang konsep 
nasionalisme yang selalu dikampanyekan oleh Barat. Gerakan ini tidak didasarkan 
pada pragmatisme semata, tetapi ia mempunyai doktrin yang kokoh, yaitu ikatan 
persaudaraan agama Islam (ukhuwwah Islāmīyah). Hal itu dimunculkan karena 
konsep nasionalisme yang dibangun oleh Barat tidak meletakkan agama sebagai 
salah satu dasar ikatan nasionalismenya. 
Jamāl al-Dīn al-Afghānī sebagai tokoh gerakan ini mendasarkan 
gerakannya pada dua unsur utama, yaitu kekuatan dunia Islam dan populisme.79 
Doktrin kesatuan politik dunia Islam sebagai amanat Pan-Islamisme bertujuan 
membentengi masyarakat muslim dari pendudukan dan dominasi masyarakat dan 
negara-negara Eropa (Barat). Dalam pemahamannya, kebencian umat Nasrani 
terhadap Islam semenjak perang salib hingga saat itu belum pernah padam. 
Mereka selalu ingin menghancurkan Islam. Oleh karena itu, al-Afghānī 
berpendapat bahwa umat Islam harus disatukan tanpa memperdulikan lagi 
perbedaan-perbedaan, baik yang berkaitan dengan suku, daerah, maupun mazhab 
yang dianut. Bahkan, dengan sangat bersemangat, ia mengusahakan bersatunya 
mazhab Sunni dan Syi’ah. 
Lebih jauh al-Afghānī menyatakan bahwa umat Islam tidak boleh 
menafikan adanya kesatuan bahasa, bangsa, dan agama. Setiap muslim harus 
memelihara nilai-nilai kesatuan tersebut dalam rangka mengharmoniskan antara 
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semangat persaudaraan Islam dan semangat nasionalisme. Bagi al-Afghani, 
manusia memang selalu berada dalam tiga lingkaran; yaitu lingkaran bangsa, 
agama, dan kemanusiaan. Nasionalisme yang sejati adalah nasionalisme yang 
didasarkan atas agama dengan nilai-nilai kemanusiaan.  
Dalam tarekat Ṣiddīqīyah yang merupakan bagian dari paham sufisme; 
tidak hanya mengurusi hal-hal yang bersifat ukhrāwīyah dan batin manusia saja, 
juga membangun kesadaran berbangsa dan bernegara. Urusan berbangsa dan 
bernegara (nation-state) adalah persoalan duniawi yang diajarkan dan diwajibkan 
sebagai suatu kesanggupan untuk dibuktikan dalam kehidupan sehari-hari.80  
Meskipun ajaran “cinta tanah air” ini dianggap tidak memiliki dasar 
hukum syariat81 dan oleh ahli tasawuf yang lain malah dapat menjadikan kotornya 
hati sebagai penutup (ḥijāb) dalam berhubungan dengan Tuhan,82 tapi ajaran ini 
tetap dilakukan dan dikokohkan dengan berbagai argumentasi yang 
mendasarinya.83 Dengan menekankan cinta tanah air, sebagai salah satu ajaran 
pokok selain ajaran-ajaran yang lain dalam tarekat Ṣiddīqīyah, maka perlu adanya 
pencermatan secara mendalam paling tidak ada tinjauan ulang adanya hubungan 
                                                          
80 Pembuktian itu dapat berupa amalan ritual (ada amalan-amalan khusus yang dilakukan pada 
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Islam, baik berdasarkan al-Qur’an atau Sunnah atau dari dasar-dasar hukum lainnya”. Mahzhab 
Mursyidi juga dapat dipahami sebagai “sejumlah atau pendapat seorang mursyid tarekat terkait 
masalah hukum Islam, baik dalam permasalahan ibadah ritual ataupun non ritual”. Zaenu Zuhdi, 
“Afiliasi Mazhab“ Marāji’, 32. 

































antara sufisme dan nasionalisme Indonesia. Kemungkinan adanya korelasi yang 
terbangun dari hubungan sufisme dan nasionalisme dalam ajaran cinta tanah Air 
pada tarekat Ṣiddīqīyah. 

































Bab ini memuat kesimpulan dan jawaban dari persoalan yang telah 
dimunculkan di awal. Selain itu juga dimunculkan implikasi teoretik berdasar 
kesimpulan. Pada bab ini disertakan pula beberapa saran dan masukan diskursif 
bagi para penggiat keilmuan khususnya. 
 
A. Kesimpulan 
Pertama, kehadiran tarekat Ṣiddīqīyah sangat erat kaitannya dengan peran 
sentral kiai Muhammad Muchtar Mu'thi. Meskipun dinisbahkan kepada al-Ṣiddīq, 
julukan sahabat Abū Bakr, sejatinya sanad tarekat tersebut hanya sampai pada 
keturunannya, dan akhir silsilahnya justru berpangkal pada ‘Alī b. Abī Ṭālib. 
Terlepas dari itu, dalam perkembangannya meskipun sempat dinyatakan sebagai 
tarekat ghayr al-mu‘tabarah, Ṣiddīqīyah secara perlahan mampu mengambil hati 
masyarakat. Metode dakwah yang diusung pun cenderung unik, yaitu 
pengedepanan unsur-unsur sufistik, di atas aspek-aspek syariat yang dinilai rigid. 
Kedua, dalam beberapa produk dakwahnya Ṣiddīqīyah sering kali 
memperlihatkan bagaimana persoalan sosial kemasyarakatan memainkan peran 
penting. Implementasinya sangat mempengaruhi kualitas kajian sufistik dalam 
diri. Oleh karena itu, Ṣiddīqīyah menilai kegiatan kemasyarakatan sebagai media 
dakwah yang paling utama, terlebih lagi dengan meninggalkan jejak-jejak, baik 
berupa pesantren maupun unit-unit usaha yang mampu memperbaiki tingkat 
kesejahteraan hidup masyarakat. Selain itu di mata Ṣiddīqīyah nilai-nilai toleransi 

































harus diutamakan. Tidak semua manusia mampu dengan bijak, intoleransi tumbuh 
sebagai akibat dari “lupa” terhadap konsep bahwa seluruh manusia adalah 
bersaudara. 
Ketiga, secara konseptual Ṣiddīqīyah menilai kemerdekaan bangsa 
Indonesia adalah barākah. Proklamasi kemerdekaan pada tanggal 17 Agustus 
1945 adalah pernyataan kemerdekaan bangsa Indonesia bukan Negara. Negara 
Kesatuan Republik Indonesia (NKRI) baru lahir pada tanggal 18 Agustus 1945. 
Selain itu Ṣiddīqīyah menawarkan konsep Walisongo Republik Indonesia yang 
terdiri dari Sembilan anggota panitia penyusun Undang-undang Dasar (UUD) 
1945. Selain itu ijtihad politik yang dilakukan tarekat ini dilandasi sebagai usaha 
mendukung pengisian kemerdekaan dengan nilai-nilai Islami, meskipun tanpa 
disertai dengan penggunaan Islam sebagai dasar negara. Dengan menekankan 
pentingnya cinta tanah air, sebagai salah satu inti ajaran yang didakwahkan, 
Ṣiddīqīyah berusaha mengangkat arus baru dalam bertasawuf, atau paling tidak 
berusaha meninjau kembali akan adanya relasi yang mendasar antara tasawuf 
dalam Islam dan nasionalisme di Indonesia. 
 
B. Implikasi Teoretis 
Kesimpulan dari diskursus yang dipaparkan di atas membawa beberapa 
implikasi teoretis sebagai berikut: 
Pertama, temuan disertasi ini juga melegitimasi adanya tipe baru 
tasawuf/tarekat di Indonesia atau setidaknya pendekatan baru di kalangan sufi. Ia 
melegitimasi munculnya arus baru, varian baru dari tasawuf, yaitu tasawuf siyāsī. 

































Tarekat Ṣiddīqīyah secara jelas telah menerapkan pemikiran/amalan-amalan 
dalam dunia tasawuf ke dalam masalah kenegaraan. Dalam catatan sejarah 
dijelaskan, bahwa Ṣiddīqīyah telah menjalani beragam aktivitas dan gerakan 
dengan strategi tertentu yang menyebabkan keberadaannya menjadi terlindungi. 
Ada kalanya ia memilih pendekatan kultural dengan mengembangkan beragam 
wacana dan tema gerakan. Pendekatan ini berpeluang menciptakan produk budaya 
sinkretik, melalui ajaran-ajaran dasarnya. Oleh karenanya, nilai-nilai spiritual 
Islam dapat menembus akar-akar budaya setempat dan pendekatan ini membuat 
ajaran Ṣiddīqīyah secara kultural dapat bertahan dan diterima secara ramah oleh 
masyarakat setempat. Ada pula kalanya ia menggunakan pendekatan politik, 
sebagaimana pengalaman yang ditunjukkan olehnya dengan mendungkung partai 
Golongan Karya. 
Temuan dari disertasi ini juga menolak anggapan Geertz bahwa kiai 
maupun mursyid tarekat merupakan cultural broker (makelar budaya). Ṣiddīqīyah 
memang tidak menolak keseluruhan anggapan Geertz. Mereka tampaknya masih 
mengamini ungkapan bahwa tarekat telah melakukan proses seleksi pelbagai 
budaya yang bisa diterima dan yang harus ditolak. Poin yang ditolak dari 
pernyataan Geertz terletak pada kemungkinan implikasi lanjutan dari ungkapan 
cultural broker sebagai organisasi yang tidak mempunyai dasar dalam 
berpandangan yang mandiri. Bagi Ṣiddīqīyah, tarekat mempunyai pelbagai 
orientasi mendasar berdasarkan pandangan sufistik dari ajaran tasawuf yang 
dikolaborasikan dengan fenomena yang berjalan di masyarakat. Ini dilakukan 
karena dapat menyuguhkan pelbagai poin pendidikan disiplin moral spiritual. 

































Akhirnya, dapat menyediakan arah perubahan dalam sikap dan worldview 
kalangan Muslim untuk bisa beradaptasi dengan tantangan zaman namun tetap 
berpegang pada nilai-nilai sufistik dalam Islam. 
Kedua, disertasi ini menemukan bahwa tarekat Ṣiddīqīyah 
memformulasikan cara pandang baru terhadap sejarah bangsa dan negara 
Republik Indonesia. Jika pada umumnya rakyat Indonesia memahami bahwa 
tanggal 17 Agustus 1945 adalah hari kelahiran NKRI, namun Ṣiddīqīyah menolak 
dan menyuguhkan tanggal 18 Agustus 1945 sebagai gantinya. Di sini Ṣiddīqīyah 
mencoba mengenalkan satu pandangan yang cukup ekstrem di telinga masyarakat 
Indonesia. Menurut mereka teks proklamasi telah secara langsung menjadi 
dokumen sejarah yang memperingatkan bahwa yang merdeka saat itu bukanlah 
Negara Indonesia, tetapi bangsa Indonesia. Bangsa tidak sama dengan Negara. 
Bangsa adalah satu kelompok masyarakat yang memiliki bersamaan asal 
keturunan, adat, Bahasa maupun sejarah hidup yang sama. Bangsa juga dapat 
diartikan sebagai golongan manusia, binatang atau tumbuhan yang mempunyai 
asal-usul dan sifat khas yang sama. Di lain pihak Negara adalah satu organisasi 
dalam suatu wilayah yang mempunyai kekuasaan tertinggi yang sah dan ditaati 
oleh rakyat. Ia juga dapat diartikan sebagai satu kelompok sosial yang menduduki 
wilayah atau daerah tertentu yang terorganisasi di bawah lembaga politik dan 
pemerintah yang efektif, mempunyai kesatuan politik, berdaulat sehingga berhak 
menentukan tujuan nasional maupun kepentingannya sendiri. 
Salah satu permasalahan utama dari bangsa Indonesia adalah kesalahan 
mereka dalam memahami sejarah bangsa dan Negaranya. Pada tanggal 17 

































Agustus Negara Republik Indonesia belum ada, oleh karena itu segala macam 
peringatan yang ditujukan atasnya merupakan usaha yang tidak tepat. Ini 
merupakan penyelewengan sejarah. Menurut Ṣiddīqīyah, sumbernya jelas, yaitu 
teks proklamasi. Kalau memang masih berpedoman bahwa tanggal 17 Agustus 
merupakan kemerdekaan Republik Indonesia ia akan mempersoalkan apa dasar 
dari NKRI saat itu? Jika dijawab Pancasila, mereka akan berkelit bahwa pada saat 
itu rumusan Pancasila belum final menjadi satu dasar Negara. 
Ketiga, disertasi ini menemukan adanya arus kecenderungan 
merekonstruksi pemikiran tradisional tasawuf dalam Islam. Apa yang ditunjukkan 
tarekat Ṣiddīqīyah melalui konsep-konsep nasionalisme yang mereka dakwahkan 
melegitimasi adanya parubahan pola yang terjadi dalam kajian dunia tasawuf. 
Mereka memposisikan semangat nasionalisme sebagai salah satu unsur penting 
dalam perkembangan Islam dan persoalan lain yang berkaitan dengan hidup sosial 
kemasyarakatan. 
Ini melegitimasi bahwa negara adalah yang dipergunakan untuk 
menghimpun sebagian macam manusia dengan segala latar belakangnya. Pelbagai 
perbedaan ini terbentuk dari cara pandang dan keyakinan dalam diri mereka. Oleh 
karena itu, segala macam usaha untuk merubah fondasi dasar dari negara kesatuan 
yang telah ada sebagai bentuk mufakat para founding father bangsa ini dalam 
pandangan tarekat Ṣiddīqīyah sebenarnya merupakan satu kegiatan yang dapat 
mengancam stabilitas keamanan dalam skala nasional. Segala macam usaha yang 
mengancam stabilitas nasional pasti akan mengakibatkan dampak yang sangat 

































besar, terlebih lagi tidak menutup kemungkinan terjadinya konflik berdarah dalam 
skala luas. 
Terlepas dari fakta sejarahnya, untuk menghindari penyebutan tidak ada, 
kajian tentang nasionalisme sangat minim ditemukan dalam diskursus tasawuf. 
Terlepas dari itu, istilah nasionalisme sendiri baru sejatinya muncul pasca abad 
ke-16 masehi di Eropa. Gagasan ini masuk ke Indonesia pada sekitaran tahun 
1920-an, dengan ditandainya berdirinya pelbagai organisasi nasionalisme, 
meskipun belum menggunakan politik sebagai fokus utama, mereka mulai 
mengarahkan haluannya kepada politik dalam skala nasional, seperti yang 
dilakukan Serikat Islam (SI), Boedi Oetomo Muhammadiyah dan Nahdhatul 
Ulama (NU). Organisasi-organisasi tersebut setidaknya berperan sebagai 
penghubung pergerakan dengan pemerintah Belanda. Akibatnya sejak saat itu 
sampai sekitar tahun 1930-an partai-partai yang berhaluan nasionalis semakin 
bermunculan, seperti; PKI yang merupakan metamorfosis dari SI Merah, Partai 
Islam Indonesia (PII), PNI, Partindo dan sebagainya. 
Tarekat Ṣiddīqīyah sebagai sebuah organisme sosio-religius tidak dapat 
dikecualikan dari aksioma Spencer, ia pasti menghadapi tantangan bagi 
kelestariannya, baik internal maupun eksternal. Dalam sejarah perkembangan 
tarekat-tarekat, terdapat banyak tarekat yang sudah tidak eksis lagi di era 
sekarang, misalnya, antara lain tarekat yang dinisbatkan pada Ibn Sab‘īn dan 
tarekat Busṭāmīyah. 
Tarekat-tarekat yang sudah lenyap itu dimungkinkan karena sudah tidak 
lagi mendapat respons dari masyarakat peminatnya, mungkin karena ide-ide 

































sufistik yang didakwahkan sudah tidak lagi diterima oleh masyarakat, dalam arti, 
tidak dapat beradaptasi dengan lingkungan. Dimungkinkan juga tidak mampu 
menghadapi kelompok-kelompok lain yang menentang tarekat tersebut. Tarekat 
yang secara institusional telah bubar, namun secara ideologis-sufistik masih 
hidup, akan berpotensi timbul kembali dalam bentuk tarekat revivalis. Tarekat 
revivalis ini banyak terjadi dalam sejarah tarekat dalam dua bentuk: Pertama, 
revivalis formal, yaitu suatu tarekat yang muncul sebagai representasi tarekat lama 
yang telah hilang. Tarekat seperti ini biasanya mengambil nama yang sama 
dengan tarekat lama. Oleh sebab itu, tarekat revivalis model ini dikatakan sebagai 
tarekat lama yang dihidupkan kembali. Termasuk dalam kategori ini adalah 
tarekat Siddīqīyah. Kedua, revivalis substansial, yaitu suatu tarekat yang muncul 
dengan nama baru, namun secara genealogis berafiliasi pada tarekat induk tertentu 
karena terdapatnya hubungan doktrin sufistik yang sama. Contoh jenis revival ini 
adalah tarekat Khalwatīyah yang merupakan cabang atau dapat juga dikatakan 
turunan dari tarekat Shadhīlīyah. Ada juga tarekat Sa‘dīyah yang menjadi cabang 
dari tarekat Rifā‘īyah. 
Sebagai organisasi Islam yang berbasis dan berorientasi kesalehan, Tarekat 
Ṣiddīqīyah tidak luput dari tuntutan untuk dapat mengembangkan diri, karena 
sejak awal sudah berkiprah dalam pendidikan mental-spiritual, telah memosisikan 
diri sebagai benteng nasionalisme Indonesia. Oleh sebab itu, pada satu sisi, tarekat 
ini dituntut untuk dapat mengembangkan institusi menyangkut struktur dan 
fungsinya sehingga mampu bergerak di segala aspek kehidupan demi kejayaan 
Islam itu sendiri.  

































C. Keterbatasan Studi 
Beberapa kesimpulan dan implikasi teoretis di atas masih sangat terbuka 
untuk adanya revisi, masukan dan kritik yang membangun. Dalam proses 
perampungan disertasi ini, penulis menyadari akan adanya keterbatasan teoretis, 
data, metode, proses analisis dan penulisan. Oleh karena itu, penelitian ini masih 
memerlukan dukungan dan dorongan berupa kajian lanjutan guna melahirkan satu 
teori substantif dari analisis data faktual. Ini penulis anggap perlu demi 
tercapainya validitas dan kesahihan kesimpulan dalam kajian lebih lanjut. 
Searah dengan konsentrasi utama dalam kajian ini, yaitu berfokus pada 
latar belakang, aktivitas sosial dan gagasan nasionalisme tarekat Ṣiddīqīyah, 
artinya pemahaman nasionalisme aliran lain dalam tarekat maupun kelompok lain 
semacam reformis-modernis maupun sekular-liberal masih belum termuat secara 
proporsional. Jadi, secara keseluruhan untuk mencapai tingkat kesahihan 
komprehensif penelitian ini masih memiliki ruang untuk ditindaklanjuti dengan 
pelbagai penelitian lanjutan. 
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